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NOTĂ INTRODUCTIVĂ 


Sursa şi opţiunile traducerii. Versiunea de faţă a 
tratatului Despre suflet al lui Aristotel urmează 
ediţia Aristotle, De anima, Edited with Introduction 
and Commentary by sir David Ross, Oxford Uni- 
versity Press, Oxford - New York, 1961. In alcă¬ 
tuirea acestei versiuni, am urmărit si am comentat 
cele mai semnificative opţiuni ale ediţiei pomenite, 
comparînd-o permanent cu critica filologică mo¬ 
dernă a textului. Intenţia primă care a însoţit această 
versiune a fost realizarea unui text care să ilustreze 
cît mai clar şi mai comprehensibil atît problemele 
originare ale autorului acestui tratat, cît şi excep¬ 
ţionala sa carieră filozofică din Antichitatea greacă şi 
Evul Mediu arab şi latin. Intenţia secundă a acestei 
versiuni şi a comentariilor ei a fost argumentarea 
ideii că textul lui Aristotel este o matrice de pro¬ 
bleme a cărei miză în istoria filozofiei constă în 
diversificarea aporiilor originare ale aristotelismului 
în conceperea subiectivităţii de-a lungul receptărilor 
istorice ale tratatului. 

In preluarea textului grec, am operat o serie de 
modificări minore: am eliminat parantezele drepte în 
situaţiile în care David Ross a operat mutări de 
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expresii sau propoziţii de la un pasaj la altul: am 
păstrat parantezele în locul iniţial al cuvintelor mu¬ 
tate, dar nu şi în locul în care, odată acceptate, le-am 
şi tradus. împărţirea pe alineate a textului grec ne 
aparţine şi corespunde subtitlurilor pe care le-am dat 
fiecăruia în marginea textului român, pentru o cît 
mai accesibilă înţelegere a tratatului. Din acest 
motiv, ne-am îngăduit scrierea cu majusculă a 
începutului alineatelor, acolo unde textul stabilit de 
Ross marca încheierea prin punct a frazei şi debutul 
unei fraze noi. în situaţiile, rare, în care am con¬ 
siderat că un nou alineat începe în interiorul unei 
fraze a textului, am păstrat minuscula la începutul 
alineatului, pentru a nu modifica punctuaţia origi¬ 
nalului. 

în textul român, am renunţat la parantezele 
drepte propuse de Ross, cu excepţia situaţiilor în 
care am păstrat noi înşine o rezervă faţă de text, 
comentată în note; uneori, am nesocotit parantezele 
rotunde propuse de Ross, aşezîndu-le în text după 
cum şi dacă o cerea logica frazei traduse. Parantezele 
unghiulare (<>>) marchează adăugiri ale noastre care 
nu sunt cerute de gramatica textului grec, dar sunt 
impuse de logica mesajului; în schimb, adăugirile 
impuse atît de gramatica, cît şi de logica textului apar 
în traducere fără a fi semnalate. în cazul unor 
expresii cu sens figurat ale lui Aristotel am folosit 
ghilimelele, iar în cazul unor citate am folosit 
ghilimele şi am marcat textul cu litere cursive. 

în notele care însoţesc traducerea, am făcut 
frecvente referiri la diverşi comentatori greci, arabi şi 
latini şi la o serie de editori şi exegeţi moderni ai 
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textului. Referinţa prescurtată la ei conţine numele 
autorului, al editorului, anul editării, pagina şi, în 
cazul lui Albert cel Mare, datorită mărimii forma¬ 
tului celei mai recente ediţii a comentariului său, am 
precizat şi rîndul pasajului citat. în cazul comen¬ 
tariului tomist, am indicat doar cartea, lectio şi 
numărul pasajului universal acceptat în convenţiile 
academice. în cazul special al lui Ioan Philopon, am 
preferat două ediţii: pînă la comentariile sale la 
Despre suflet, III, 3, am urmat versiunea greacă a 
textului său, dar pentru comentariul la capitolele 
următoare, dedicate de Aristotel intelecţiei, am 
urmat versiunea latină tradusă de Guillaume din 
Moerbeke, consecvenţi principiului de hermeneutică 
istorică enunţat mai sus. Trimiterile complete la toate 
aceste ediţii se află în bibliografia de la finele volu¬ 
mului. Referinţa completă a prescurtării „DUI, 2000, 
p. ...“ din note se află în bibliografie la poziţia III, 17, 
prescurtarea convenţională DK are în vederea ediţia 
Die Fragmente der Vorsokratiker a lui Hermann 
Diels, apărută la Berlin în anul 1903. 

Terminologia pe care am folosit-o în traducere a 
fost supusă în timp mai multor decizii: considerînd 
că sensul acestui text, în foarte multe situaţii, este 
constituit din contexte diverse care dau uneori 
sensuri deosebite termenilor calificaţi ai filozofiei lui 
Aristotel, am nesocotit principiul parităţii termino¬ 
logice stricte. De exemplu, au fost situaţii cînd am 
preferat pentru termenul obcria traducerea prin 
„esenţă", alteori prin „substanţă", după cum am 
înţeles contextul pasajului. 

Un al doilea principiu al opţiunilor terminologice 
a fost acelaşi ideal hermeneutic formulat mai sus (si 


cf. nota 
249 
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cf. nota 
247 


pe care am încercat să îl ilustrăm în note): dacă este 
adevărat că, în cazul particular al acestui text 
aristotelic, mult din sensul său este un rezultat al 
interpretărilor care i s-au dat, atunci putem face 
transparentă această situaţie asumînd cea mai 
tradiţională terminologie existentă (atît cît mai este 
ea posibilă pentru limba română): astfel, vom 
prefera întotdeauna traducerea termenului Suvajxig 
prin „potenţă" sau „facultate", a termenilor evep- 
Ţeia sau evxeXexeia prin „act", a lui Te%VT| prin 
„artă" etc. Această opţiune „tradiţionalistă" oferă, 
credem, un mare avantaj: ea ne permite înţelegerea 
textului acesta ca fondator al unei istorii a gîndirii în 
interiorul căreia îi receptăm textul şi putem avea 
experienţa comprehensiunii ei împreună cu textul 
original. In plus, redînd istoriei gîndirii textul lui 
Aristotel prin această relativă comunitate termi¬ 
nologică cu tradiţia latină, integrăm implicit şi 
această tradiţie în istoria autentică a aristotelismului 
şi putem avea ocazia de a gîndi relaţia dintre noi şi 
această istorie. Ea este o prelungire a textului în care 
adesea probleme rămase neclare în corpus găsesc o 
dezlegare sau o dezvoltare esenţială a lor, aşa cum 
am specificat într-o bună parte a notelor. 

Un caz special, deosebit sub acest aspect de 
fiecare dintre traducerile pe care le-am consultat, 
este reluarea sintagmei inventate de Aristotel pentru 
a denumi esenţa angajată în materie care imprimă 
compusului o finalitate ce constă în manifestarea 
esenţei, şi anume to tl f|V avea, prin „ceea ce era 
pentru a fi", ceea ce este concordant strict gramatical 
textului grec şi traducerii latine prin „quod quid erat 
esse“. Traducerea prin „esenţă" a termenului este 
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corectă si uzitată, dar ea nu redă sensul real si 
complet al sintagmei, deoarece nu arată funda¬ 
mentul conceptului de „esenţă angajată în devenire" 
expus de Aristotel în Metafizica, VII. Un al treilea 
principiu pe care l-am urmat în traducere a fost 
rezerva constantă faţă de unitatea etimologică a 
paradigmei lexicale pentru care am optat, sperînd 
întotdeauna că, în numele clarităţii şi simplităţii 
textului lui Aristotel, putem folosi, de exemplu, 
„gîndire" pentru voeiv, dar „intelect" pentru voug şi 
„înţelegere" pentru UTToXTjiJJig, chiar dacă termenii 
româneşti nu fac parte din aceeaşi familie lexicală. 
Intr-un caz unic, ne-am văzut puşi în situaţia de a 
lărgi sensul de bază al unui termen: pentru că Aris¬ 
totel deosebeşte între facultatea sensibilă care recep¬ 
tează o specie sensibilă şi calitatea sensibilă a 
obiectului, dar limba română nu ilustrează exact 
aceste concepte printr-o distincţie lexicală, am 
preferat să optăm pentru cuplul conceptual „gust - 
savoare" în echivalarea cuplului grecesc „Ţeixng - 
XujJLog", lărgind astfel semnificaţia „savorii" de la 
sensul strict de „calitate gustativă plăcută", la 
„calitate gustativă în general". 

Textul lui Aristotel. întreg tratatul Despre suflet 
ridică un număr impresionant de probleme de critică 
filologică şi filozofică. Dacă nu există nici o îndoială 
asupra paternităţii lui aristotelice, problema unităţii 
compoziţiei şi a încadrării în opera lui Aristotel a 
fost soluţionată în cele mai diverse feluri. De la entu- 
ziasmul cu care Toma din Aquino în tratatul Despre 
unitatea intelectului, 15, aprecia, relativ la com¬ 
poziţia Cărţii a III-a, „îngrijirea şi ordinea uimitoare 


Metafizica 

VII, 4, 
102Vb 13 


cf. nota 
554 


cf. nota 
448 


DUI, 
2000, 
p. 151 
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Torstrik, 
1862, 
pp. X-XI 


Ross, 

1961, 

pp. 8-11 


Nuyens, 
1948, 
pp. 56-60 


a expunerii aristotelice“ şi pînă la opinia lui Torstrik 
conform căreia în Cartea a IlI-a s-ar ascunde două 
redactări, fiindcă numai aşa am putea explica 
multiplele ei neclarităţi, distanţa este apreciabilă. De 
fapt, nu putem şti dacă textul acestui tratat este o 
sumă de note de curs redactate de Aristotel sau 
schiţa unui tratat, dar este cert că modul în care 
tradiţia iniţiată de Andronikos din Rhodos prin 
editarea textelor ezoterice ale lui Aristotel a primit 
tratatul într-o stare relativ apropiată celei în care noi 
îl avem astăzi, iar din acest motiv este important să 
interogăm intenţia originară a textului aristotelic, 
dar la fel de important este să constatăm faptul că 
tratatul a influenţat diversele teorii antice şi medie¬ 
vale ale subiectivităţii în forma în care l-a conservat 
tradiţia manuscrisă. 

Data probabilă a redactării textului a fost propusă 
de Ross în jurul anilor 325-324, după revenirea lui 
Aristotel la Atena, simultan redactării tratatelor 
Fizica, Despre generare şi corupere. Metafizica. Argu¬ 
mentul principal al lui Ross are în vedere citările 
probabile ale unor opere aristotelice timpurii sau 
aluziile la ele (De philosophia, Eudemos ) în acest 
tratat, sau citarea lui în altele (mai ales în cele cu¬ 
prinse în Parva naturalia). Ipoteza este în conso¬ 
nanţă cu etapele meditaţiei aristotelice asupra 
sufletului propuse de Nuyens: una platoniciană, în 
care avem o teorie a sufletului separat de corp, una 
intermediară, în care întîlnim un dualism instru¬ 
mental în raportul dintre corp şi suflet şi, în fine, una 
proprie, în care sufletul este act al corpului. Ultima 
etapă ar fi reprezentată de tratatul Despre suflet. De 
fapt, lucrarea pare să ilustreze atît de intim concepţia 
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matură a lui Aristotel, încît Jaeger a aşezat-o printre 
ultimele lucrări ale Filozofului. Respingînd schema 
(considerată „rigidă") a lui Nuyens, Martha Nuss- 
baum şi Amelie Rorty consideră că fie lucrarea a 
rămas neîncheiată, fie manuscrisul este serios corupt, 
deşi toate acestea nu ne împiedică să reţinem tratatul 
drept una dintre cele mai importante opere de 
maturitate ale lui Aristotel. 

Dar indiferent care ar fi fost adevărul, faptul că 
manuscrisul a circulat în această formă a fost decisiv 
pentru istoria aristotelismului. Opţiunea noastră în 
traducere pentru ediţia Ross nu înseamnă aban¬ 
donarea celorlalte ediţii, ci meditarea asupra solu¬ 
ţiilor lor la limita plauzibilului, aşa cum am făcut-o 
adesea în note: pentru a reconstrui istoria ideilor 
aristotelice legate de natura sufletului şi pentru a 
completa astfel neclarităţile textului însuşi, putem 
medita la fiecare variantă pe care ediţia Ross o 
abandonează, dar care a fost citită de comentatorii 
greci, arabi sau latini şi dezvoltată la rîndul ei. 

Asa cum atestă atît Ross, cît si Nussbaum cel mai 
relevant manuscris, adevărat reper al ediţiilor 
moderne, este Parisinus Graecus 1853, numit con¬ 
venţional manuscrisul E, care a stat si în centrul 
ediţiei lui Immanuel Bekker din 1831 (numit în 
ediţia lui Parisinus Regius 1853). Totuşi, ediţia lui 
Ross conţine numeroase opţiuni diverse faţă de 
ediţia lui Bekker, iar Ross atrage atenţia asupra 
existenţei a cel puţin două grafii distincte în manu¬ 
scrisul E, ceea ce ridică problema unor surse diverse 
ale copierii lui: comentarea acestor diferenţe trebuie 
să însemne regîndirea posibilităţilor de înţelegere 
multiplă a textului aristotelic şi a destinului său 


Jac|ţcr, 
Arislulclc j, 
Berlin, 
1923, 

p. 354 sqi|. 

Nussbaum, 
1995, p. 6 


Ross, 

1961,p.2 

Nussbaum, 
1995, p, 1 


Bekker, 
1831, 
p. III 

Ross, 
1961, p. 1 
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Nussbaum 

ibidem 


istoric. Pe de altă parte, disputa filologică pare neîn¬ 
cheiată: în 1995, Martha Nussbaum atrage atenţia că, 

deşi cele mai vechi manuscrise nu coboară sub 

» 

secolul al X-lea, diversitatea manuscriselor existente 
ar putea oferi prilejul unei noi ediţii a textului. 

Totuşi, există cîteva repere filologice ferme. 
Primul îl reprezintă grija deosebită a parafrazelor lui 
Themistius, redactate în secolul al IV-lea, faţă de 
sensul autentic al frazei aristotelice. Folosirea lui The¬ 
mistius ca autoritate se continuă, pentru lumea latină, 
cu Guillaume din Moerbeke, care traduce din greacă 
în latină pentru prima oară în anul 1268 tratatul 
Despre suflet, deşi latinii cunoşteau deja de cîteva 
decenii textul în traducerea lui din arabă, împreună 
cu comentariul lui Averroes. Opera lui Moerbeke nu 
a fost reluată deocamdată decît în ediţiile moderne 
ale comentariului tomist la textul lui Aristotel sau în 
ediţiile lui Gerard Verbeke la versiunile latine ale 
comentariilor lui Themistius şi Philopon, traduse de 
acelaşi Moerbeke. Totuşi, textul lui Moerbeke are o 
importanţă capitală pentru istoria tratatului Despre 
suflet: el a dat o terminologie latină precisă proble¬ 
melor legate de filozofia aristotelică a subiectivităţii, 
fixînd tiparele terminologice latine o dată cu tradu¬ 
cerea însăşi. De aceea, textul lui Moerbeke ar putea 
sluji ca reper al oricărei traduceri într-o limbă a cărei 
terminologie filozofică este constituită pe tiparul 
latin, de vreme ce traducerea latină a format o termi¬ 
nologie, pe cînd traducerile moderne asumă aproape 
întotdeauna o terminologie deja existentă. 

Comentatorii. Textul lui Aristotel conţine 
ambiguităţi, iar în interpretarea lor comentatorii 
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sunt divergenţi. Din acest motiv, distribuirea lor 
după criteriul celor care ar fi „înţeles", deosebiţi de 
cei privaţi de înţelegere, este arbitrară şi blochează 
expunerea istoriei filozofiei. Dimpotrivă, sesizarea 
modelelor explicative diverse sugerate de aceleaşi 
texte completează imaginea problemelor tratatului. 

O primă problemă ar fi raportul dificil de stabilit 
dintre noetica acestui tratat şi statutul analogiilor 
dintre divin şi uman sugerate de Metafizica, XII: în 
Despre suflet, III, 5-8, Aristotel se referă în mai 
multe rînduri la un regim strict predicativ al gîndirii, 
asociate mereu cu o imagine, ca o dovadă a prezenţei 
gîndirii într-un corp viu. în pasajele Metafizicii, 
apartenenţa sporadică a omului la actul de auto- 
gîndire a divinului prezintă o noetică absolut dis¬ 
tinctă, care valorizează implicit conceptul intuiţiei. 
Textele pot fi greu corelate iar explicaţiile comen¬ 
tatorilor au fost diverse, instituind filozofii ale 
umanului diverse. 

La fel, din Despre suflet, III, 4, nu este limpede 
cum are loc abstractizarea: este ea un proces 
neurofiziologic sau este un proces lipsit de un suport 
material ? înseamnă ea crearea unei specii inteligibile 
prin experienţă sau preluarea uneia existente real? 
Are ea ca obiect specia sau individualul? în toate 
aceste situaţii, Averroes şi apoi Toma din Aquino au 
creat şi au determinat conceptul „dezgolirii" ( denu- 
datio) operate de aparatul cognitiv uman, iar acest 
concept a completat fericit noetica aristotelică. 

Apoi, sunt problemele legate în mai multe rînduri 
în tratat de identificarea unui organ corporal al 
simţului tactil şi a unui organ corporal al simţului 
comun: este el inima sau inima este o simplă analogie 


Metafizica 
XII, 7-9 


cf. nota 
615 


cf. nota 
604 


cf. nota 
465 
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nota 376 şi 
D. Pcrlcr, 
The orie s de 
Tintention- 
nalite au 
Moyen Age , 
ed. J. Vrin, 
2003 


a sintezei sensibile, care nu mai necesită un organ 
corporal ? Comentariile au avut opţiuni diverse şi au 

dezvoltat aristotelismul în varii direcţii. 

> 

Apoi, ne putem întreba dacă dificila problemă a 
intenţionalităţii, născută în filozofia lui Avicenna, 
dar construită în diverse modele medievale prin 
comentarea textului lui Aristotel, este o prelungire 
esenţială a doctrinei tratatului, sau este o dezvoltare 
a peripatetismului greu de pus în acord cu ideea 
receptivităţii pasive pe care se bazează noetica 
aristotelică. 


Sau, ne putem întreba dacă definiţia cu care debu¬ 
tează Cartea a Il-a acoperă sau nu şi teoria intelecţi- 
nT 7 i 2 b 3 - e *> sau dacă teoria intelecţiei este acceptabilă în 
5 interiorul definiţiei sufletului doar din punctul de 

şi ii, 3,4i4b vedere al analogiei dintre inscriptibilitatea figurilor 
simple în cele complexe cu înserierea facultăţilor 
Metafizica , simple în cele complexe. In acest caz, oare avem de-a 
iv, 2 , ioo3a f ace cu un nou t Jp d e unitate a unor sensuri plurale 
3 M ale aceluiaşi termen, o unitate diferită de modelul plu¬ 
ralităţii semnificaţiilor fiinţei din Metafizica, IV, 2 ? 

Apoi, deşi Aristotel divide imaginaţia într-un 
Despre suflet P asa j din Cartea a IlI-a în imaginaţie sensibilă şi 
iii, io, imaginaţie inteligibilă, absenţa unei taxonomii a 


imaginaţiei în capitolele dedicate ei a suscitat o 
asemenea clasificare în comentariul lui Albert cel 


Mare, influenţat probabil de teoriile arabe ale 


imaginaţiei. 

Pe de altă parte, ne putem întreba dacă celebrul 
capitol 5 al Cărţii a IlI-a, care distinge între două 
tipuri de intelect fără a fixa o terminologie a lor, se 
referă în finalul său cu adevărat la o formă de pasi¬ 
vitate coruptibilă a intelectului sau la una incorup- 
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tibilă, altfel spus, dacă trebuie să reţinem că 
intelectul „care devine toate lucrurile" este sau nu 
identic „intelectului pasiv" din ultimele rînduri ale 
capitolului. Comentariile au fost divergente în acest 
punct şi au creat o terminologie complexă, de la 
„intelectul posibil" la cel „adoptat", „habitual", „în 
act", „activ", „pasiv", deosebind adesea ferm între 
posibilitatea şi pasivitatea propriu-zisă a intelectului, 
în funcţie doar de cum a înţeles fiecare comentator 
valoarea de conjuncţie sau adverb a unei simple par¬ 
ticule din text. Diferitele teorii ale intelectului 
prezente la comentatori au fost posibile şi datorită 
relativei obscurităţi a corpus-\A\A privind ontologia 
propriu-zisă a intelectului. 

In fine, o problemă legată de receptarea aristo¬ 
telică a presocraticilor: oare citim în Cartea I a 
tratatului un capitol de istorie a filozofiei sau o 
simplă dispunere a reminiscenţelor unor doctrine 
vechi după criteriul intenţiilor de cunoaştere fixate 
de Aristotel ? Deşi nici comentariile antice, nici cele 
medievale nu au ridicat o asemenea interogaţie, ea 
este legitimă şi continuă comentarea divergentă a 
tratatului lui Aristotel. 

Totuşi, spectacolul acestei diversităţi alese de noi 
doar pentru a exemplifica tensiunile latente ale 

textului este ordonat de intenţiile de cunoaştere ale 

> > 

fiecărei generaţii de comentatori. Primul dintre ei, 
Theophrast, este cunoscut parţial din comentariul 
lui Themistius. Apoi Alexandru din Afrodisia a lăsat 
trei lucrări despre textul lui Aristotel: o lucrare 
Despre suflet, o adăugire la ea legată de teoria 
intelectului şi o culegere de Dificultăţi şi soluţii. 
Influenţa stoică l-a determinat să interpreteze teoria 


DUI, 
2000, 
p. 313 


cf. nota 
626 
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cf. nota intelectului în direcţia recunoaşterii în natura lui a 

combinării elementelor, ceea ce a atras critica 

vehementă a lui Averroes. Generaţia următoare a 

comentatorilor a cunoscut o puternică influenţă 

neoplatoniciană: între folosirea intensă a textului 

aristotelic în Enneada a IV-a a lui Plotin si lectura 

> 

teoriei aristotelice a intelectului din perspectiva unui 
sistem emanatistîn Parafrazele lui Themistius (seco¬ 
lul al IV-lea) există o certă unitate, prelungită pînă la 
comentariu foarte extins al lui Simplicius şi la ultimul 
comentariu important al Antichităţii greceşti, compus 
de Ioan Philopon în secolul al Vl-lea, căruia îi mai 
urmează Sophonias, în tradiţia greacă medievală a 
secolului al XlII-lea. 

Această intenţie de cunoaştere provenită din 
reprezentarea ierarhică asupra lumii propusă de 
neoplatonism a fost îmbogăţită de interpreţii 
proveniţi din culturi monoteiste de o altă interpretare: 
pentru a adapta culturii proprii textul lui Aristotel, ei 
trebuiau să regăsească în noetica aristotelică ideea că 
sufletul uman este simultan şi sub acelaşi raport 
individual şi etern, pentru a putea fi compatibil 
eschatologiei musulmane sau celei creştine. Astfel, în 
secolul al XlI-lea, Avicenna a plecat de la 
presupoziţii aristotelice, dar a construit o teorie a 
sufletului diferită de premisele sale peripatetice. In 
schimb, Averroes a preferat comentarea ad litteram 
a textului lui Aristotel, îndepărtîndu-se radical de 
avicennism şi de presupoziţiile propriei culturi: el a 
dui, oferit una dintre cele mai impresionante construcţii 
2 ooo, P . 71 a J e une J coerenţe posibile a tratatului, asumînd ideea 
sqq ' existenţei unui intelect unic pentru toţi oamenii ca 
model explicativ al dificultăţilor noeticii aristotelice. 
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Preluat Iniţial cu entuziasm de Albert cel Mare, 
dar apoi cu prudenţă de teologia catolică receptă, 
textul lui Averroes a sugerat în mediul filozofic 
parizian al ultimelor decenii ale secolului al XlII-lea 
o serie de comentarii care ni s-au păstrat doar parţial 
şi care îi continuau ideile: Siger din Brabant şi o serie 
de comentatori anonimi laici, care au încercat 
prelungirea ideilor averroiste. In acest mediu 
filozofic au apărut cel puţin trei tipuri de reacţii: una 
dintre ele, venită din mediul dominican, a fost 
comentariul lui Toma din Aquino, extrem de atent 
în dovedirea unei coerenţe sperate a doctrinei 
aristotelice cu teologia creştină a persoanei; o a doua 
reacţie a fost valorificarea noeticii aristotelice în 
direcţia unei teologii a intuiţiei umane şi a revelaţiei 
divine în opera Iui Eckhart, ceea ce deschidea 
drumul interpretării noeticii din Despre suflet în 
lumina teoriei cunoaşterii divine din Metafizica, 
XII; în fine, a treia reacţie a aparţinut mai ales fran¬ 
ciscanilor, care au renunţat treptat la modelul 
cognitiv bazat pe conceptul pasivităţii receptive 
propus de Aristotel, formulînd pe baze avicenniene 
o teorie a subiectivităţii active intenţionale. Este 

> j 

cazul lui Pierre de Jean Olivi, unul dintre primii 
medievali dispuşi să critice radical fundamentele 
noeticii aristotelice şi să propună un model al subiec¬ 
tivităţii active, foarte înrudit teoriilor subiectivităţii 
moderne din secolele următoare. 

Deşi modernitatea este relativ săracă în pre¬ 
ocupările faţă de tratatul lui Aristotel, trebuie să 
amintim publicarea traducerii lui Ioan Argyro- 
poulos, la Lyon în 1558, a traducerii latine a textului 
aristotelic împreună cu comentariul lui Averroes la 


cf. notele 
623-631 


Quaestio 
Parisiensis, 
/, ed. A. 
Dondainc, 
1936 


Summa 
quaestio- 
num , q. 72, 
ed. Tansen, 
1926 
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Veneţia în 1562 şi apariţia primului comentariu 
modern al tratatului, publicat de Iacoppo Zabarella, 
tot la Veneţia, în 1605. 

„Renaşterea" aristotelică a secolului al XlX-lea 
german a determinat reluarea studiilor dedicate 
tratatului şi editarea lui în mai multe rînduri, în 
forme diverse: I. Bekker, H. Bonitz, A. Torstrik sau 
A. Trendelenburg au propus adoptarea unor lecţiuni 
fundamentale care au constituit reperele principale 
între care a putut opta ediţia lui David Ross. Ea a 
fost însă precedată, în anul 1900, de apariţia unei 
impresionante şi actuale sinteze a comentariilor 

antice si moderne semnată de G. Rodier. 

» 

Ceea ce lipseşte, însă, aproape total din comen¬ 
tariul lui Rodier este apelul la tradiţia medievală. 
Este foarte adevărat că lista comentariilor medievale 
(mai ales Averroes, Albert şi Toma) este prea puţin 
utilă criticii textuale, deoarece ele sunt adesea 
irelevante sau doar secundare în munca de stabilire a 
textului. In schimb, în aceste texte există cea mai 
mare diversitate creatoare a interpretărilor tratatului 
şi una dintre cele mai profunde meditaţii asupra 
sensului posibil al textului aristotelic. Ignorarea lor 
poate pune lectorul modern în ipostaza înşelătoare a 
redescoperirii anacronice a soluţiilor medievale: de 
exemplu, citirea tratatului din perspectiva înte¬ 
meierii subiectivităţii intenţionale trebuie să treacă 
prin construcţia avicenniană şi prin tradiţia avicen- 
nismului latin care s-a distanţat considerabil de 
tratatul Despre suflet ; sau, pentru a oferi un alt caz, 
distincţia curentă, rudimentară şi imprecisă dintre 
intelectul pasiv şi cel activ trebuie să treacă prin 
asumarea discuţiilor subtile dar necesare ale analo- 
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giilor averroiste dintre transparenţă ca mediu al 
actului vederii şi intelectul posibil ca mediu al actului 
cunoaşterii, pentru a se decide pentru o deosebire 
între intelectul posibil şi cel pasiv. In fond, aceasta 
este miza particulară a notelor care însoţesc versiu¬ 
nea prezentă: discutarea conceptelor aristotelice, a 
metaforelor, a aluziilor şi a echivocităţilor tratatului 
în lumina diversităţii comentariilor greceşti, arabe şi 
latine, într-un posibil efort de recuperare a conti¬ 
nuităţii tradiţiei aristotelice şi de înţelegere a filozo¬ 
fiilor posibile conţinute în tratat. Am dorit astfel, 
prin această traducere, să oferim un instrument de 
lucru atît celor care studiază fenomenul originar al 
aristotelismului antic, cît şi medieviştilor preocupaţi 
de dezvoltarea aristotelismului din cele trei mari 
culturi menţionate. 

Planul tratatului. Dincolo de incoerenţele lui 
fertile, indiferent faţă de numeroasele pasaje corupte, 
Despre suflet este un tratat unitar, cu un plan destul 
de limpede delimitat. încercând o sinoptică a lui, 
putem observa mai multe momente legate logic între 
ele. Nu ne propunem, pentru rîndurile următoare, 
mai mult decît o schiţă a textului luat ca întreg, 
lăsînd pe seama notelor marginale şi a comentariilor 
explicarea detaliată a pasajelor. 

Din tabela ştiinţelor aristotelice lipseşte o ştiinţă 
dedicată sufletului, deşi Aristotel, paradoxal, îi 
dedică un tratat. Drept explicaţie, tratatul debutează 
cu un capitol în care Aristotel afirmă extensiunea 
maximă a conceptului (studiul despre suflet conduce 
la cunoaşterea întregului adevăr), dar obiectul care 
trebuie studiat nu este propriu unei singure ştiinţe, 


Despre 
suflet , 1,1, 
402a 5 
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Despre 
suflet, III, 
4, 429a 16 


deoarece manifestarea lui este împărţită în acte care 
presupun un suport organic şi acte care nu îl pre¬ 
supun. Această sciziune a obiectului impune două 
ştiinţe care studiază sufletul: fizica şi, respectiv, filo¬ 
zofia primă. Sufletul urmează a fi analizat astfel ca 
„principiu al vieţii". Capitolul următor analizează 
gîndirea presocratică după două criterii: modul în 
care aceşti gînditori au definit sufletul prin mişcare 
şi, respectiv, prin cunoaştere. De fapt, putem reţine 
din structura întregului tratat, răspunzînd provi¬ 
zoriu uneia din întrebările de mai sus, că acest 
criteriu nu este unul de clasificare exclusivă a preso¬ 
craticilor, ci un cadru de gîndire aristotelică: astfel, 
presocraticii sunt clasificaţi după două presupoziţii, 
conforme criteriilor de mai sus: cei care apelează la 
conceptul mişcării pentru a defini sufletul ar fi 
supuşi prejudecăţii „asemănătorul mişcă asemă¬ 
nătorul", iar cei care apelează la cunoaştere în acelaşi 
scop ar fi supuşi prejudecăţii (preluate de la Empe- 
docle) „asemănătorul cunoaşte asemănătorul". Cu 
toate acestea, cele două criterii alcătuiesc si cele două 
finalităţi ale Cărţii a IlI-a, unde capitolele 1-8 se 
ocupă de cunoaştere, iar 9-13 de mişcare. In plus, şi 
Aristotel recunoaşte compatibilitatea dintre agent şi 
patient în cazul celor două procese, dar numai în 
cazul în care unul este în act, iar celălalt este în 
potenţă. Toate acestea înseamnă, de fapt, că intenţia 
unitară a lui Aristotel din întreaga sa critică la teo¬ 
riile presocratice ar avea în vedere critica ideii că 
fiinţa se reduce la act şi impunerea lărgirii dome¬ 
niului ei prin introducerea distincţiei dintre fiinţa în 
act şi cea în potenţă. O excepţie constantă de la 
această critică îl are în vedere pe Anaxagoras, a cărui 
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teorie este integrată în teoria intelectului în Cartea a 
IlI-a. Capitolul 3 al Cărţii I continuă analiza 
presocraticilor şi se ocupă de problema mişcării: 
sensul lui ar putea fi surprins de la o minimă obser¬ 
vaţie asupra structurii sale: Aristotel polemizează cu 
ideea atribuirii mişcării sufletului şi încearcă să 
impună ideea că sufletul poate fi înţeles ca o cauză a 
mişcării fără a-i atribui mişcarea. Pentru aceasta, el 
elimină treptat sufletul din toate „locurile" ierarhiei 
universale în care i-ar fi fost proprie mişcarea: în 
discuţia asupra imposibilităţii mişcării la nivelul 
cerului, el se îndreaptă contra dialogului Timaios. 
Capitolul 4 al acestei cărţi respinge înţelegerea sufle¬ 
tului ca armonie şi conţine celebrul pasaj al identi¬ 
ficării autorului unei acţiuni în compusul dintre corp 
şi suflet, pasaj fundamental în înţelegerea definiţiei 
din debutul cărţii următoare. Ultima parte a acestui 
capitol şi primele alineate ale celui următor resping 
teoria sufletului înţeles ca număr automotor, îndrep- 
tîndu-se contra lui Xenocrate. Ultima parte a capito¬ 
lului enumeră consecinţele absurde ale reducerii 
sufletului la o natură elementară. Cartea I se încheie 
cu o discuţie asupra distribuţiei facultăţilor sufle¬ 
tului şi raporturilor acestora cu părţile corpului. 

Cartea a Il-a debutează cu definiţia sufletului, 
construită în mai multe etape. Marea problemă a 
definiţiei conform căreia sufletul este „actul prim al 
corpului natural dotat cu organe “ este univocitatea 
sa: dacă intelectul este o parte a sufletului, dar nu are 
un organ corporal, el rupe unitatea definiţiei. Fără a 
da aici o explicaţie, Aristotel insistă pe unitatea dintre 
sufletul ca esenţă a compusului şi corpul ca materie a 
acestuia. Sufletul este, în urma lecturii acestui capitol, 
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Cf. notele 
377 şi 436 


forma întemeietoare (actul prim) a unei potenţe 
actualizate în viaţă, tot aşa cum somnul este posi¬ 
bilitatea stării de veghe. In capitolul 2, întîlnim 
pentru prima oară în text enunţul metodei obişnuite 
aristotelice: cercetarea înseamnă a lua ca punct de 
plecare ceea ce este prim în cunoaştere şi ultim în 
realitate şi a obţine ceea ce este ultim în cunoaştere şi 
prim în realitate. De aceea, evidenţa vieţii conduce la 
cercetarea facultăţilor sufletului. Viziunea asupra 
facultăţilor este ierarhică: hrănirea, sensibilitatea, 
dorinţa, mişcarea şi gîndirea sunt posedate de 
vieţuitoare în funcţie de gradul lor de complexitate. 
Plantele au doar hrănire, iar dintre vieţuitoarele 
sublunare, omul are toate facultăţile. Modelul 
cumulativ al facultăţilor este valabil doar în lumea 
sublunară, deoarece fiinţele divine celeste au intelect 
fără celelalte facultăţi. Capitolul se încheie cu o 
discuţie asupra distribuţiei facultăţilor şi a statutului 
corpului. Capitolul 3 reia discuţia asupra distri¬ 
buţiei: mai presus de plante, animalele, definite de 
sensibilitate, sunt ierarhizate după complexitatea 
simţului posedat: toate deţin pipăit, cele complexe 
au şi văz. Din expunerea ulterioară a simţurilor, am 
putea deduce că ordinea după care sunt ierarhizate 
simţurile are două criterii: natura intermediarului 
fiecărui simţ şi accesul progresiv la exprimarea 
negaţiei. Capitolul conţine, ca o concluzie a acestei 
ierarhii, o analogie între complexitatea figurilor 
geometrice care le includ pe cele simple, tot aşa cum 
facultăţile complexe le includ pe cele simple. Analo¬ 
gia trebuie reţinută fiindcă ea poate fi un model 
explicativ al definiţiei din primul capitol, iar prin ea 
ar putea fi evitată echivocitatea. Analogia ar putea fi 
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considerată, astfel, un tip aparte de unitate a 
definiţiei, comparabil dar nu identic cu modelul 
multiplicităţii sensurilor fiinţei din Metafizica, IV, 2. 
Capitolul următor este dedicat teoriei hrănirii şi reia 
teme ale criticii presocraticilor din Cartea I. Aici, 
creşterea şi descreşterea apar ca funcţii derivate ale 
hrănirii. Capitolul 5 deschide teoria senzaţiei cu 
opţiunea fermă a lui Aristotel pentru o concepere a 
senzaţiei ca pasivitate şi receptivitate. Acest capitol 
conţine un important pasaj pentru construcţia 
teoriei intelectului, care a fost sursa principală a 
terminologiei intelectului în tradiţia comentatorilor. 
Pe de altă parte, teoria receptivităţii sensibile înte¬ 
meiază analogia dintre sensibilitate şi gîndire, mar¬ 
cată în tratat de mai multe diferenţe. Capitolul 6 
introduce tema simţului comun si deosebeşte între 

i > > 

sensibilele proprii, cele comune şi cele accidentale. 
Capitolele 7-11 prezintă pe rînd fiecare senzaţie în- 
tr-o ordine care pleacă de la cel mai complex simţ, 
văzul, pînă la cel mai simplu, pipăitul. Actul senza¬ 
ţiei este expus în fiecare caz, după cum el este 
compus din patru elemente: obiectul receptat, 
organul receptor, mediul disponibil pentru transmi¬ 
terea speciei sensibile şi forţa care aduce în act acest 
mediu. De pildă, în cazul mirosului există nările, 
aromele, aerul şi respiraţia care actualizează acest 
simţ. Pentru văz, aceste elemente sunt ochiul, 
culorile, transparenţa şi lumina. Complexitatea pre¬ 
zenţei acestor elemente şi accesul simţurilor la forme 
rudimentare de negaţie ordonează prezentarea 
acestor simţuri: faptul că pipăitul este ultimul ar 
putea fi semnificativ, fiindcă, în cazul lui, interme¬ 
diarul este intern, fiind corpul însuşi. Graţie acestei 


cf. nota 
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particularităţi, el devine în finalul tratatului defini¬ 
toriu pentru prezenţa vieţii. Cartea a II-a se încheie 
cu o discuţie concluzivă despre natura senzaţiei. 

Cartea a IlI-a continuă prin două prime capitole 
analiza senzaţiei: în tradiţia arabă, aceste două 
capitole figurau la finele Cărţii a Il-a. Ele expun 
oss . problema simţului comun, care nu este un nou simţ, 
*j’ 3 36 ci doar dă sinteza sensibilă, deosebeşte între obiec¬ 
tele simţurilor, are ca obiect sensibilele comune si 
cele accidentale şi produce conştiinţa sensibilă. Capi¬ 
tolul 3 este dedicat imaginaţiei şi o plasează deasupra 
senzaţiei în funcţie de accesul ei special la eroare. 
Capitolul defineşte imaginaţia şi o deosebeşte de 
senzaţie, şi se încheie cu o polemică cu teoria 
platoniciană a imaginaţiei văzute ca opinie. Cu 
următorul capitol începe analiza intelectului, întinsă 
pe cinci capitole. In acest capitol 4, după ce Aristotel 
clarifică problema purităţii şi a incorporalităţii inte¬ 
lectului drept condiţie a naturii sale receptive şi 
fundamentează conceptul receptivităţii neafectate 
cf. nota prin apel la atributele intelectului de la Anaxagoras, 
604 el construieşte o teorie a abstracţiei rămase în schiţă, 
dar dezvoltată în comentarii în mai multe direcţii. In 
capitolul 5, consecvent principiului analogiei dintre 
gîndire şi realitate întemeiat pe legătura dintre 
predicaţia logică şi asocierea formei cu materia, 
Aristotel distinge între un intelect posibil şi unul 
activ, fără a fixa, totuşi, o terminologie clară a acestei 
deosebiri. Capitolul ridică numeroase probleme de 
comprehensiune filologică şi este originea unei 
diversificări maxime a comentariilor tradiţionale. 
Capitolul următor schiţează o teorie a conceptului şi 
una a predicaţiei, prezentînd o tipologie relativ dezor- 
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donată a gîndirii „indivizibilului": de fapt, capitolele 
5-6 par a fi cele mai deteriorate de tradiţia manu- 
scrisă şi cele mai greu de reconstituit în sensul lor 
precis. Capitolele 7-8 realizează o legătură între sin¬ 
teza simţului comun, imaginaţie şi intelect şi insistă 
asupra necesităţii prezenţei imaginaţiei în intelect. 
Capitolele 9-11 revin la problema mişcării şi, după o 
analiză a mai multor facultăţi şi obiecte ale lor care ar 
putea explica mişcarea, Aristotel optează pentru 
dorinţă si obiectul dorit, în consonantă cu un celebru 
pasaj al Metafizicii care fixa dorinţa imitării moto¬ 
rului prim ca sursă a mişcării tuturor realităţilor 
inferioare lui. Ultimele două capitole revin la 
problema pipăitului şi îl declară definitoriu pentru 
viaţă, propunînd o sinteză între cele două funcţii ale 
sufletului care par să organizeze o bună parte din 
planul tratatului sub semnul facultăţii tactile. 

Am realizat această versiune a tratatului în 
armonie cu ritmul cursurilor programului de mas- 

terat în filozofie antică si medievală a Universităţii 

» > 

„Babeş-Bolyai" din Cluj, coordonat de profesorul 
Vasile Muscă. îi mulţumesc pentru amabilitatea cu 
care a susţinut această cercetare şi pentru meditaţiile 
comune pe care le-am avut asupra mai multor opţi¬ 
uni terminologice. Sunt recunoscător domnului 
Andrei Cornea pentru lectura şi observaţiile sale 
făcute asupra manuscrisului, colegilor mei, 
profesorul de filologie clasică Vasile Rus de la 
Universitatea din Cluj, lui Claudiu Mesaroş de la 
Universitatea din Timişoara, lui Adrian Muraru de la 
Universitatea din Iaşi, lui Ştefan Vianu, Marilenei 
Vlad precum şi lui Adrian Sandu de la Universitatea 
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din Bucureşti, precum şi lui Andrei Bereschi, lui 
Dan Săvinescu, Anei Palanciuc, Deliei Bozdog, lui 
Mihai Maga, Adelei Cîmpean şi lui Adrian Luduşan, 
doctoranzi şi masteranzi care, prin atenţia şi 
curiozitatea lor, prin munca asupra textului 
aristotelic şi prietenia lor mi-au oferit observaţii 
importante pentru forma actuală a acestei versiuni, 
împreună cu Gabriel Chindea, traducător al 
întrebărilor disputate despre suflet ale lui Toma din 
Aquino, am convenit asupra unei relative uni¬ 
formităţi cu această versiune a preluării textului lui 
Aristotel în citările tomiste. Sunt recunoscător 
editurii Humanitas pentru amabilitatea cu care a 
acceptat deschiderea colecţiei Surse clasice prin 
tratatul lui Aristotel. 


Al. Baumgarten 




De anima 
Despre suflet 
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CARTEA I 


I. 

)2a Admitem că ştiinţa 1 face parte dintre <activităţile> 
frumoase si nobile, si încă o stiintă mai mult decât alta, 
fie după rigoare, fie după cum ea este mai aleasă şi mai 
demnă de admiraţie 2 . Atunci, conform ambelor 
<criterii>, noi am aşeza studierea sufletului pe bună 
dreptate între cele de prim rang. Cunoaşterea lui pare 
5 să contribuie în mare măsură la cunoaşterea întregului 
adevăr 3 , şi mai ales la cunoaşterea naturii, pentru că 
sufletul este ca un principiu al vieţuitoarelor. Noi 
urmărim să studiem şi să cunoaştem natura şi substanţa 
sa, precum şi proprietăţile acesteia 4 . Dintre ele, unele 
par să fie afectări proprii sufletului, altele par să revină 
prin intermediul lui şi vieţuitoarelor. Este însă cu totul 
si cu totul dificil să se obţină o oarecare certitudine în 

1 5 

10 privinţa sufletului. 

Si chiar dacă această cercetare, adică a substanţei si a 
esenţei 5 , este comună mai multor <ştiinţe> diferite, am 
putea totuşi să credem că există o metodă unică pentru 
toate cele a căror substanţă dorim să o cunoaştem, ca si 
demonstraţia în cazul proprietăţilor 6 . Prin urmare, se 

15 cuvine cercetat dacă o asemenea metodă există. Dar, 
dacă nu există o metodă unică şi comună privind 
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nepi xo tl ecmv, exi xo^eTTorcepov yi vexai xo Trpay- 
p.axeu-&rivai' Serjo-ei ya'p XaPeiv irepi exacrxov xig 
o xponog, ea'v Se cpavepov ţi Tioxepov ccTioSei^ig 
ecrxiv fj Siaipecng fj xai xig aXXr| jie-froSog, exi 
noXXdg ccTiopiag exei xaL TtXavag, ex xlvojv Sei 
20 ţrpreiv âXXai yap aXXojv apxai, xa-frairep api-fr- 
p.ojv xai emTreSojv. 

ripojxov 6' ’icrujg avayxaiov SieXeiv ev xlvl xojv 
yevwv xai xl eaxL, Xeyoj Se Tidxepov xoSe xi xai 
oixria fj TTOiov fj ttoctov, fj xai xig aXXr| xojv 
25 Siaipe-freicrojv xaxriyopiojv, exi Se Ttoxepov xojv ev 
Suvajiei ovxojv fj jiaXXov evxeXexeux xig- Sia- 
402b cpepei yap ou xi jiixpdv. crxeiTxeov Se xaL i 
p.epLCTxfj fj dcjj.epfjg, xai Tioxepov bjioeiSfjg amxcra 
ijjuxfj fj ou- e Se jirj ojioeiSfjg, Tidxepov eLSeL 
Siacpepoucra fj yevei. 

Nuv jiev yap o'i Xeyovxeg xai ^r|xouvxeg rrepi 
ijjux-ng irepi xr|g av-frpojmvr|g jiovrig eoixacriv em- 
5 axoTTeiv euXaPTyceov 5' oirojg p.fj Xav-fravri Tidxepov 
e'îg o Xoyog auxrig ’ecrxi, xa-&a'Tiep ţwou, fj xa-&' 
exacrxov exepog, oiov ‘lttttou, xuvog, av^pojTTOu, 
-freou, xo Se ^wov xo xa^oXou fjxoi o’uSev ecrxiv fj 
ucrxepov, ojioiojg Se xav eC xi xoivov aXXo xaxT|- 
yopoixo- 

10 exi Se, i p.fj TroXXai ipuxai âXXa jiopia, Tidxepov 
Sei Xryreiv -npdxepov xfjv oXr|v ijjuxfiv fj xa jiopia. 
XaXeTidv Se xai xouxojv Siopioai TTOia Tiecpuxev 
exepa dXXfjXojv, xai -noxepov xa p.opia XP" 1 ! tiyrelv 
■npdxepov fj xa' epya auxojv, o'iov xo voeiv fj xov 
vouv, xai xo acn3dvecrf}m fj xo oco-^t]xlx6v' ojioiojg 
Se xai em xojv aXXojv. e' Se xa' epya 
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esenţa, întreprinderea noastră devine şi mai dificilă, 
căci ar trebui atunci să cercetăm <metoda> proprie 
fiecărui caz. Iar dacă este evident că ea este o 
demonstraţie sau o diviziune, sau vreo altă metodă 7 , 
tot mai rămîn numeroase dificultăţi şi rătăciri de la 
care trebuie începută cercetarea. Căci pentru 
20 <domenii> diferite există principii diferite, ca şi în cazul 
numerelor şi al suprafeţelor. 

Poate că ar trebui mai întîi să clarificăm în care 
dintre genuri <este sufletub» şi ce este el, anume dacă 
25 este un individual şi o substanţă, sau o calitate, sau o 
cantitate, sau vreuna dintre celelalte categorii pe care 
noi le-am deosebit 8 ; apoi, dacă face parte dintre 
lucrurile în potentă sau este mai degrabă un act, ceea ce 
, 102 b nu este deloc neglijabil. Ar mai trebui cercetat şi dacă 
el este sau nu divizibil şi dacă întregul suflet are aceeaşi 
specie sau nu. Iar dacă nu are aceeaşi specie, ctrebuie 
cercetat> dacă are diferenţe de specie sau de gen 9 . 

De fapt 10 , cei care discută despre suflet şi îl cerce¬ 
tează par să se refere doar la cel uman. Trebuie să 
5 avem însă mare grijă să nu omitem <întrebarea> dacă 
există o singură definiţie a lui, aşa cum este pentru 
vieţuitor, sau dacă există cîte una pentru fiecare în 
parte, de pildă pentru cal, pentru cîine, pentru om şi 
pentru zeu 11 . Dar atunci fie că vieţuitorul în sens 
universal va fi lipsit de semnificaţie, fie că va fi 
posterior ccelor individuale> 12 , şi la fel pentru cele 
care s-ar mai predica în sens general. 

Apoi, dacă nu există mai multe suflete, ci doar părţi 
10 <ale lui>, oare trebuie cercetat mai întîi întregul sau 
părţile ? Este apoi dificil să cercetăm care dintre aces¬ 
tea se deosebesc între ele natural şi dacă trebuie să cer¬ 
cetăm mai întîi părţile sau operaţiile lor, de pildă: 
înţelegerea sau intelectul ? Simţirea sau simţul ? Şi la 
fel în celelalte cazuri. Dacă ctrebuie cercetate> mai 
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Trpoxepov, ttocXlv av xig dtTiopTicreLev e xa 
15 <xvxixeij_Leva Trpoxepov xouxwv fT|XT|xeov, o'lov xo 
dcrtfr|xâv xou acră) tţcl xou, xai xo votţuov xou vou". 

v Eoixe 6' ou jiovov xo xl ecrxi yvojvai xP T i crL .M- 0V 
el! vai Tipog xo tfewpr|craL xa'g omag xwv cruu.- 
PePr|x6xwv xaîg obaiaig (wcnrep ev xoig jia^T]- 
jiaoi xl xo eb#u xai xo xapLTruXov, fj xl ypajijirj 
20 xai emTreSov, Ttpog xo xaxiSeiv TTOCTaig op-9aig al 
xou xpiyiuvou ywvuxL lom), aXXa xai avairaXiv xa 
CTup.pePr]x6xa aujj.pdXXexai jieya jiepog Tipog xo 
eSevai xo xl eaxLV eneLSav ya'p exw;±ev daroSLSd- 
vaL xaxa xrjv cpavxaoLav irepL xwv aujiPePTixb- 
xwv, fj ttcxvxwv f) xwv nXeLcrxwv, xoxe xaL nepL xr|g 
ouauxg e^ojiev XeyeLv xdXXLaxa- Traarig yap airo- 
SeLfewg apxrj xo xl coxlv, waxe xa-fr' oaoug xwv 
bpLCTjiwv jirj aup-PaLveL xa aujj.pePr|x6xa y wpt- 
403 a ţeLv, dXXd jir)S' exdom TtepL auxwv eujiapeg, 5 t]Xov 
oxl SLaXexxLxwg elprivxaL xaL xevwg âfravxeg. 

lAnopLav 6' exeL xaL xa Tia^ri xr^g vjjuxrig, 
TTOxepdv ’cctxl Tidvxa xoLva' xaL xou bxovxog rj 
ecrxL xl xaL xr|g ijjuxrig ’lSlov auxrjg- xouxo yap 
5 XaPeiv jiev avayxaLov, ou paSLOv Se. cpatvexaL Se 
xwv jiev ttXcloxwv oirdev aveu xou awjiaxog 
irdcrxeLv ouSe TTOLeLv, olov opyLţeaîfrxi, -ftappeiv, em- 
i5up.eLv, oXwg dadaveadai, jidXLcrxa 6' eoLxev 
’lSlw xo voclv e 6' eaxL xaL xouxo (pavxaaxa XLg 
f) p.rj aveu cpavxaoiag, oux evSexoLx' av ouSe 
10 xoux' dveu awjiaxog etvaL. £ jiev ouv eaxL xl xwv 
xrjg vjjuxrig epywv fj Tratfr|p.dxwv ’lSlov, evSexoLx' 
av auxfjv x^P^ecr^aL- £ Se jJLiy^ev ’coxlv lSlov 
auxrig, oux av elrj x w P Lcrr n> bcXXa xa-ftcnrep xw 
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întîi operaţiile, s-ar putea, în schimb, ridica între- 
15 barea: oare trebuie studiate mai întîi obiectele lor, de 
pildă sensibilul înaintea facultăţii sensibile, sau 
inteligibilul înaintea intelectului 13 ? 

Se pare că nu este folositoare doar cunoaşterea 
esenţei sufletului pentru studiul cauzelor proprie¬ 
tăţilor care revin substanţelor, tot asa cum în 
> > > > 

matematică <este utilă cunoaşterea> esenţei liniei 
20 drepte şi a celei curbe, sau linia şi suprafaţa, pentru a 
determina cîte unghiuri drepte sînt egale cu <suma> 
unghiurilor unui triunghi, ci si invers, <cunoaşterea> 
proprietăţilor contribuie muft la cunoaşterea esenţei 
<lui>. Dar, cînd vom putea oferi o descriere a 
proprietăţilor potrivit reprezentării cnoastre despre 
25 ele>, fie despre toate, fie despre majoritatea lor, 
atunci vom putea să ne referim foarte bine la 
substanţă. Căci principiul oricărei demonstraţii este 
esenţa, astfel încît, ori de cîte ori definiţiile nu conduc 
, l03a la cunoaşterea proprietăţilor si nici nu oferă o cunoş¬ 
tinţă mai accesibilă despre ele, este evident că toate 
sînt rostite ca o vorbărie şi că sînt vide. 

Există însă şi o dificultate privind afectările su le- 
tului, anume dacă sînt comune toate si celui care deţine 
<su let>, sau dacă există vreo afectare proprie su letului 
5 însuşi 14 . Este necesar să înţelegem aceasta, dar nu este 
uşor. Căci s-ar părea că, pentru cele mai multe cazuri, 
<sufletul> nu este afectat şi nu acţionează în lipsa 
corpului: de exemplu, mînia, îndrăzneala, dorinţa şi 
întreaga sensibilitate. Totuşi, mai ales gîndirea pare a-i 
fi proprie. Dar, dacă ea este un anume tip de 
imaginaţie, sau dacă ea nu are loc fără imaginaţie 15 , ea 
nu s-ar putea realiza nici în lipsa corpului. Prin urmare, 
dacă una dintre operaţiile sau afectările su letului îi 
este proprie, atunci el ar fi separabil. Dar, dacă nu are 
nimic propriu, atunci nu este separabil, ci ar fi ca o 
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eu-fref, f| eu-5u, ttoXXcc oupPaLveL, olov carrea-fraL 
TT|g [xocAxrig] acpaLpag xaxa orLyjjLrjv, ou jjlcvxol ţ' 
15 anexai ouxiug xojpicrfrev xi eb^u- âxfipLoxov ya'p, 
eiTiep âei jiexa afijjLaxog xLvog eoriv. 

v Eoixe 6e xai xa xT|g ipuxTig naibi ndvxa eivai 
jiexa afijiaxog, tfujiog, Trpaoxrig, q>o(3og, eAeog, 
-frapaog, exi x a P“ xofi xo cpiXeiv xe xai pucreiv 
ajia yap xouxoig ndoxei xl xo acojia. p.r|vueL Se xo 
20 noxe jiev laxupojv xai evapywv TTa^ryj.a'xwv ctuj_l- 
Paivovxwv jirjSev napo^uvea-fraL fj cpoPeia-âm, cvl- 
'oxe 5 ' utto jiixpcuv xai ctjiaupwv xiveicr-frai, oxav 
opya xo crwjia xai ouxwg exp fiorrep oxav opyi- 
ţxixai. exi Se jiaAAov xouxo cpavepov jirpJevog ya'p 
cpopepou aujiPaLvovxog ev xoig mx^eaL yivovxai 
25 xoig xou cpoPoujievou. i 8' ouxwg ex eL > br|Xov oxl xa 
notari XoyoL evuXoL ecriv fiore ol opoi xolouxol oîov 
’lxo opyL^ea-flm xivrioig xig xou xolouSl afijiaxog fj 
jiepoug fj Suvajieiug utto xouSe evexa xouSe, 

xai Slcx xauxa fjSr| cpuoixou xo •&ecL>prjam nepi 
ipuxîig, f) ndoTig fj xT|g xoiauxrig. biacpepovxiug 8' 
av bpioaivxo o cpuaLxog [xe] xai o SiaXexxixog 
30 exaaxov abxwv, olov opyrj xl eaxLv- o jiev ya'p 
ope^Lv âvxLXuTTfjoewg fj xl xolouxov, o Se ţeoLV xou 
nepL xapSCav aLjiaxog xaL ^epjiou. xouxcvv Se o 
jiev xfjv uXr|v aTTOâibiiKTLv, o Se xo etSog xaL xov 
Xoyov. o jiev ya'p Aoyog oSe xou Trpayjiaxog, ccvayxri 
5 ' etvaL xouxov ev uAtj xolocSC, e’ eoraL- fionep 
oxCag o jiev Aoyog xoLouxog, oxl axenaojia xuiAu- 
5 xlxov cp-fropag utt' avejiiuv xaL ojiPpwv xaL xaujia- 
x(jl)v, b Se (prjoeL Ai/froug xox TrXiv^oug xaL ^uAa, 
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linie dreaptă, care comportă ca atare mai multe acci¬ 
dente, de exemplu să fie tangentă într-un punct cu o 
sferă [de aramă], deşi linia dreaptă, considerată sepa- 
15 rat, nu va avea un contact. Căci ea nu poate fi separa¬ 
tă dacă este mereu asociată cu un anume corp. 

S-ar părea că toate afectările sufletului sînt asociate 
cu un corp: avîntul, calmul, frica, mila, îndrăzneala, 
bucuria, iar apoi dragostea şi ura: în aceste cazuri, şi 
corpul este afectat cu ceva. O dovadă a acestui fapt 
este că uneori au loc afectări intense şi vizibile, fără ca 
20 el să fie cuprins de mînie sau de teamă, iar alteori el 
este mişcat de <afectări> mărunte şi neînsemnate, cînd 
corpul este cuprins de mînie şi se află într-o stare 
similară celei în care se mînie. Dar iată încă ceva şi mai 
evident: chiar dacă nu există nici un motiv de teamă, 
se pot ivi între afectări stările de teamă. Iar atunci, este 
, s evident că afectările sînt nişte forme cuprinse în 
materie, astfel încît şi definiţiile trebuie formulate 
astfel, de pildă: „faptul de a se mînia este o mişcare a 
unui anumit corp sau a unei părţi sau facultăţi, 
dintr-o anume cauză şi cu un anume scop“. 

Şi tocmai din aceste motive, studiul sufletului îi 
revine fizicianului, fie în întregime, fie în acest din 
urmă sens. Căci fizicianul şi dialecticianul 16 le vor 
defini diferit pe fiecare dintre ele, de exemplu ce este 
(0 mînia. Unul va spune că ea este o dorinţă de răzbunare 
sau altceva de acest fel, pe cînd celălalt va spune că ea 
este o agitaţie a sîngelui şi a elementului cald în jurul 
l0, ' > inimii. Dintre ei, unul ia în considerare materia, pe 
cînd celălalt forma şi noţiunea. Căci noţiunea repre¬ 
zintă forma lucrului; dar, dacă ea urmează să fie, atunci 
trebuie să se afle într-o anumită materie. De exemplu, 
definiţia unei case sună astfel: un adăpost care împie¬ 
dică distrugerea provocată de vînturi, ploi şi călduri. 
Unul se va referi la pietre, la cărămizi şi la bîrne, 
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exepog 6 ' ev xouxoig xo etSog ou evexa xgjvSl. xig 
ouv o cpucrixdg touxojv; iroxepov o irepi xrjv uXi]v, 
xov Se Xoyov ocyvoojv, rj o irepi xov Xoyov jjlovov; fj 
jiaXXov o eX ap-ipoiv; ’exeLVOJv Se Srj xig exaxepog; 

10 TI oux ecrxiv elq o rrepi xa Tra^T] xi]g uXi|g xa jitj 
X wpicrxa jjlt) 5 ' T| x w P L0T “> âXX' o (puoxxog irepi 
airav^' ocra xou xoiouSi aojjiaxoQ xai xrig xoiau- 
xi)g uXi)g epya xaL itcc-Ot], ocra Se jii) xaauxa, 
aXXog, xccl Trepi xivojv jiev xexvixrig, ’eav xuxri, 
o'lov xexxojv fj ’iaxpog, xojv Se jjlti X w P lcttwv JJ-ev, 

15 rj Se jjLrj xoiouxou caijjuxxog ttcc^ti xai ’ef acpaipe- 
aeaig, b jxa-îh'^axixog, î] Se xex^opicrjieva, b irpoj- 
xog (piXoawpog' 

âXX' erravixeov afrev o Xoyog. eXeyojxev Srj oxi 
xa Trăiri xrig vJjuxTig ouxojg axutpicrea xr|g cpocaxug 
uXijg xojv ^ojojv, x| ye xoiau-fr' uirdpxei o^a -frujiog 
xaL cpoflog, xaL oux waTiep ypajijirj xai eiuireSov. 


P- 

20 ’iEmaxoirouvxag Se irepi ipuxrig avayxaiov, ajia 
Siairopouvxag irepi <5v eunopeiv Se"i irpoeX-9-ovxag, 
xag xojv rrpoxepojv So“£ag crujiirapaXajipdveiv octol 
xl irepi auxT|g airecpfjvavxo, oiroig xa jiev xaXojg 
epijjieva Xdpojjiev, e Se xl jirj xaXojg, xoux' euXa- 
Piy^ojjiev. dpxii Se xT|g ^r|xf|aeojg npo-ftecr-Om xa 
jidXicrxa Soxouv-fr' uirapxeiv auxr| xaxa cpbcriv. xo 
25 ejuJjuxov Srj xou aijjuxou Sucri jiaXicrxa Siacpepeiv 
Soxei, XLvfjcreL xe xai xoj dcr-ftavecrOm. irapeiXij- 
cpajiev Se xai irapa xojv irpoyevearepojv axeSov 
Suo xauxa irepi ijjuxîig' 
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pe cînd celălalt, la forma realizată în ele pentru aceleaşi 
scopuri. Deci, care din ei este fizicianul ? Oare cel care 
consideră materia, ignorînd noţiunea, sau cel care con¬ 
sideră doar noţiunea ? Sau mai degrabă cel care consi¬ 
deră <compusul> ambelor ? Ce se poate spune despre 
fiecare dintre ei ? De fapt, nu există un <specialist> unic 
10 care să se ocupe de afectările inseparabile ale materiei 
fără a le considera separabile, ci fizicianul se ocupă de 
toate operaţiile şi afectările unui anumit corp şi ale unei 
anumite materii. Toate cîte nu sînt astfel ţin de un alt 
<specialist>, iar unele îl privesc pe artizan, eventual, de 
pildă pe constructor sau pe medic. Cele neseparate, 
15 care nu sînt o afectare a unui anume corp şi care provin 
dintr-o abstracţie revin matematicianului. Dar cele 
separate ţin de cel ce cultivă filozofia primă 17 . 

Să revenim însă la începutul expunerii noastre: 
spuneam că afectările sufletului sînt inseparabile de 
materia naturală a vieţuitoarelor, în măsura în care ea 
le aparţine, cum sînt îndrăzneala şi frica, iar nu aşa 
cum sînt linia şi suprafaţa 18 . 

II. 

în cercetarea sufletului, este necesar să expunem 
dificultăţile a căror soluţie trebuie oferită, dar să şi 
analizăm opiniile predecesorilor noştri care s-au 
referit la suflet, pentru a ne însuşi spusele lor corecte 
şi pentru a le îndrepta pe cele eventual greşite. Punc¬ 
tul de plecare al cercetării îl constituie proprietăţile 19 
despre care ei au crezut că revin natural mai ales 
25 suffetului. Căci cel însufleţit se deosebeşte mai ales, 
se pare, de cel neînsufleţit prin două proprietăţi: prin 
mişcare şi prin sensibilitate 20 , iar noi am primit şi 21 
din partea predecesorilor ideea că sufletul are cam 
aceste două proprietăţi. 
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cpacri yap evioi xai jiaXicrca xai TTpojxajg ijjuxTjv 
eîvai to xivouv, oTyfrevxeg 5e xo j_ltţ xivoujj.evov 
30 auxo p.T) ’evdexecr-frai xiveiv exepov, xojv xivou- 
jievojv xl xTjv i|iuxt|v uneXapov eîvai. o-fîev Aqp.o- 
xpixog jiev Trup xi xai -frepyLdv cpqoxv al) xqv eîvai- 
404a aireipojv yap ovxojv crxqp.axo)v xal dxdjiiuv xa 
crcpaipoeiSq m>p xai iJjuxtÎv Xeyei (oiov ev xoj aepi 
xa xaXoujaeva ^qqyiaxa, a cpaivexai ev xaig 5ioc 
xojv Hupidojv axxicriv), oiv xqv jiev Travcnrepjjuav 
crxoixeia Xeyei xr^ oX-qg cpuaeojg (ojioiojg 6e xai 
5 AeuxLTmog), xouxojv 5e xa crcpaipoeiSq ijjuxtiv, Sia 
xo jiaXicrca Sia mxvxog Suvacr-frai SiaSuveiv xoug 
xoiouxoug puCTjioug xai xiveiv xa Xoiira, xivoujie- 
va xai auxa, uTroXajapdvovxeg xrjv vpuxrjv eîvai xo 
■napexov xoîg ţoioig xqv xivqcriv Sio xai xou i£qv 
io opov eîvai xrjv ava-rrvoqv- cruvdyovxog yap xou 
Tiepiexovxog xa crojjiaxa xai ex-frXiPovxog xojv 
axqp.ocxojv xa Tiapexovxa xoig ^ojoig xqv xivqcriv 
Sia' xo j_Lq5 1 auxa qpejieîv jiqSeTroxe, Porj-freiav 
yivea-&ai -frupa-frev eTTeicridvxojv ccXXojv xolouxojv 
ev xo) avaTTveîv xojXuclv yap auxa xai xa evu- 
15 Tidpxovxa ev xoig ţojoig exxpivecr-fraL, auvaveip- 
yovxa xo cruvayov xai Trqyvuov- xai ţqv Se eoig av 
Suvojvxai xouxo iroieiv. 

5, Eoixe Se xai xo napa' xojv rioîlayopeiojv Xeyo- 
jievov xrjv auxqv exeiv Sia voia v ecpacrav yap xiveg 
auxojv ijjuxqv eîvai xa' ev xoj âepi ^ucrjjiaxa, oî Se xo 
2Q xauxa xivouv, nepi Se xouxojv eîpqxai oxi cruvexojg 
cpaivexai xivou|_Leva, xa'v q vqvejjua TTavxeXrjg. ’em 
xauxo Se cpepovxai xai ocroi Xeyoucn xrjv i|)uxt)v xo 
auxo xivouv eoLxacn yap ouxoi mxvxeg bTTeiXqcpevaL 
xqv XLvqaxv oxeioxaxov eîvai xq ipuxq, xai xa jiev 
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Căci unii 22 spun că sufletul este în cel mai înalt 
grad şi în primul rînd cel care pune în mişcare. Consi- 
derînd că un lucru care nu se mişcă pe sine este 
incapabil să îl mişte pe un altul, ei acceptă faptul că 
sufletul face parte dintre cele care se pun în mişcare. 
Pornind de aici, Democrit spune că el este ceva cald 
şi un anume foc, deoarece configuraţiile 23 sînt 
infinite şi indivizibile (iar pe cele sferice el le numeş¬ 
te foc şi suflet 24 ), aşa cum sînt în aer aşa-zisele fire de 
praf, care se văd în razele de lumină care trec prin 
uşi 25 . El spune despre aceste seminţe universale că 
sînt elementele întregii naturi. Aşa spune şi Leucip. 
Dintre ele, elementele sferice corespund sufletului, 
fiindcă ele pot cel mai bine străbate orice medii şi pot 
mişca alte 26 lucruri mobile şi pe ele însele. Ei presu¬ 
puneau că sufletul este cel care oferă vieţuitoarelor 
mişcarea. De aceea, spuneau că respiraţia este defi¬ 
nitorie pentru viaţă, căci, deşi mediul înconjurător 
contractă corpurile 27 şi risipeşte acele configuraţii care 
pun în mişcare vieţuitoarele, fiindcă ele niciodată nu 
sînt în repaus, totuşi <corpurile> sînt ajutate de alte 
<configuraţii> de acelaşi fel 28 , care provin din afară 
prin respiraţie. Căci ele opresc, prin rezistenţă la 
contracţie şi la condensare, eliminarea celor prezente 
în vieţuitoare, încît ele trăiesc cît timp pot respira 29 . 

Din spusele păstrate de la pythagorei, se pare că şi 
ei gîndeau la fel. Căci unii dintre ei 30 spuneau că 
sufletul este identic firelor de praf din aer, pe cînd 
alţii spuneau că el le pune în mişcare. Despre ele se 
spune că par să realizeze o mişcare continuă, chiar 
dacă întreaga <atmosferă> este liniştită. La aceeaşi 
concluzie ajung şi cei 31 care susţin că sufletul se 


mişcă pe sine însuşi. Toţi aceştia par să presupună că 
mişcarea îi este cea mai proprie sufletului, iar toate 


Criteriul 
mişcării: 
Democrit 


Criteriul 
mişcării: 
pythagorcii 
şi [Platou] 
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aXXa TTtxvxa xiveicr-frai Sia xrjv rjiuxiiv, xauxT]v S' 
Lxp' eauxTig, Sia xo pLrpOev opav xivouv o pir] xai 
auxo xi vei xai. 

25 'OjjLoiaig Se xai ÎAva'gayopag i| )U X' r l v eîvai Xdyei 
tî)v xivoucrav, xai eY xig aXXog eYpT]xev <i>g xo nav 
exivriae voug- ou pLrjv TiavxeXwg y 1 aicrrrep Aryib- 
xpixog. exeivog jxev yap anXiog xauxov ipuxrjv xai 
vouv (xo yap dXîyfreg eîvai xo cpaivdjj.evov, Slo 
30 xaXwg TTOiT]CTai [xov] ÎOporpov <vg o ÎExxiop îxeix' 
dXXocppovewv- ou Srj xpiixai xw vw <vg Suvajiei tivi 
nepi xrjv dXfj^eiav, aXXa xauxo Xeyei ijjuxrjv xai 
' 4lj vouv)- ÎAva^ayopag 5' rprcov Siacracpei nepi 
auxiov- TioXXaxou jxev ya'p xo aYxiov xou xaXiog xai 
’op-frwg xov vouv Xeyei, exepw-îh Se xov vouv eîvai 
xauxov tţi ipuxf|- ev diracn yap uirdpxeiv auxov 
xoig ^woig, xai pieyaXoig xai puxpoig, xai xipuoig 
5 xaD dxipioxepoig- ou cpaivexai 5' o ye xaxa 
cppovr]aiv XeyopLevog voug Tracriv opioiiog umxpxeiv 
xoig ţojoig, dXX' ouSe xoig dv-flpajTroig Tracriv. ocol 
piev ouv em xo xiveîcr-frai xo epujruxov aTrepXeiJxxv, 
ouxoi xo xivr]xixojxaxov urreXapov tt)v rjjuxTjv- 
oaoi 6 ' em xo yivojcrxeiv xai xo acr^dvecrvai 
io xiijv ovxwv, ouxoi Se Xeyoucri xr]v ipuxrjv xag 
dpxag, oî piev -rrXeioug Troiouvxeg, xauxag, oî Se 
puav, xauxr]v, (vcnrep ’iEp.TTeSoxXT]g piev ex xojv 
axoixeiwv Tidvxiov, eîvai Se xai exaaxov \Jjuxt]v 
toutgjv, Xeywv ouxiog, îyaip jiev yap yaiav ’otujj- 
TTapiev, uSaxi 5' uSwp, a’-frepi 5' a-&epa Siav, dxap 
Ttupi nup diSr]Xov, crTopyri Se o-xopyrjv, veixog 
15 Se xe veLxei Xuyp<2- xov auxov Se xponov 
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celelalte sînt mişcate de suflet, pe cînd el se mişcă pe 
sine, iar aceasta pentru că ei nu văd 32 nici un motor 
care să nu se mişte şi pe sine 33 . 

Tot aşa spune şi Anaxagoras, că sufletul este cel 
25 care pune în mişcare, precum şi oricine ar susţine că 
intelectul pune universul în mişcare, dar nu chiar aşa 
ca Democrit 34 , care 35 spunea că, în general, sufletul 
este identic intelectului 36 . Pentru că aparenţa ar fi 
3 Q identică adevărului 37 , foarte bine ar fi spus Homer că 
„Hector zăcea cu mintea pierduta <38 , căci <Demo- 
crit> nu se referea <doar 39 > la intelect ca la o facul¬ 
tate care are ca obiect adevărul, ci spunea că sufletul 
I04b şi intelectul sînt identice. Insă Anaxagoras este <şi 40 > 
mai puţin limpede în privinţa acestora. In multe 
pasaje 41 el spune că intelectul este cauza frumuseţii şi 
a ordinii, pe cînd în altele - că intelectul este identic 
cu sufletul 42 , care se află în toate vieţuitoarele 43 , în 
cele mari şi în cele mici, în cele superioare si în cele 
5 inferioare. Nu s-ar părea, însă, că intelectul, în sens 
de gîndire 44 , ar reveni la fel tuturor vieţuitoarelor, şi 
nici măcar tuturor oamenilor. Aşadar, cei ce se referă 
la fiinţa însufleţită din punctul de vedere al mişcării 
susţin că sufletul este prin excelenţă cel care mişcă. 

însă cei care iau în considerare cunoaşterea şi 
simţirea realităţilor, spun că sufletul se identifică cu 
io principiile. Cei care consideră că sînt mai multe prin¬ 
cipii, <spun că sufletul> este acestea, iar cei care 
consideră că există unul singur, <îl identifică> cu 
acesta. De exemplu, Empedocle susţine că <sufletul> 
constă din toate elementele şi că fiecare dintre ele 
este suflet, spunînd: „noi vedem pămîntul prin 
pămînt, apa prin apă, divinul eter prin eter, iar 
15 focul mistuitor prin foc, iubirea prin iubire şi ura 
prin jalnica ură“ Ai . La fel compune sufletul din 
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xai nXaxojv ev xoj Tl jxaiu) xfjv vjjuxrjv ex xojv crxo- 
iXeLOJV iToiei- yivojcrxecr-frai ya'p xw ojxoiu) xo 
ojjLoiov, xa Se Ttpa'yjxaxa ex xuv dpxojv elvai. ojxo- 
loig Se xai ev xoig irepi cpiXocrcKpiag Xeyojxevoig 
SiaipiCT^ri, auxo jxev xo ţwov e^ auxrig xr|g xou 
20 evo£ iSeag xai xou Tipojxou jxfjxoug xai TiXdxoug 
xai pd-frou£, xa 5' aXXa bjxoioxpoTrujg- exi Se xai 
aXXoig, vouv jxev xo ev, eTTLOTT|p.T]v Se xa N Suo (jxova- 
X^C T a P ecp' ev), xov Se xou emireSou api-îfjxov 
So^av, aLCT-&r|criv Se xov xou axepeou. ol jxev yap 
25 dpi-djjLOL xa eiSr] auxa xai al apxai eXeyovxo, ecri 
S' ex xojv axoixeiwv, xpi vexai Se xa Tipdyjxaxa xa 
jxev vw, xa 5' emaxfijir), xa Se So^t], xa S' acr- 
•fr-rjcrei- e’iSr| S' ol dpi-ftjxoi ouxoi xojv TTpayjxaxojv. 

lEirei Se xai xivr|xixbv eSoxei fi ijjuxfî el vai xai 
yvojpicrxixov ouxojg, evioi auveiiXe^av e'ţ ajxcpoiv, 
aTrocpr|vdjxevoi xfjv ijjuxfjv dpi-îfjxov xivouv&' eau- 
xov. Siacpepovxai Se nepi xojv apxojv, xiveg xai 
TToaai, jxaXicrxa jxev ol crojjxaxixag TTOiouvxeg xoig 
405a acrojjxdxoug, xouxoig 6' ol jxi^avxeg xai an' ajxcpoiv 
raq dpxoîc dtTocprivdjxevoi. Siacpepovxai Se xai 
Tiepi xou TrXfj-îfoug- ol jxev yap jxiav ol Se TrXeioug 
Xeyouaiv. eTrojxevojc^ Se xouxoig xai xfjv cfiuxfjv 
diroSiSoacriv- xo yap xivr|xixbv xfţv cpuaiv xojv 
5 npojxojv uTTeiXfjcpacriv, oux aXoyojg. 

''03 ev eSo^e xicri Trup el vai- xai yap xouxo Xeir- 
xojxepecrxaxov xe xai jxaXicrxa xojv crxoixeiojv 
acrojjxaxov, exi Se xiveixai xe xai xivei xa aXXa 
TTpojxojg. Aryxoxpixog Se xai yAacpupojxepox^ elprjxev 
aTicxpaivbjxevog Sia xi xouxojv exaxepov- \Jjuxfjv 
jxev yap elvai xauxo xai' vouv, xouxo S 1 elvai xojv 
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elemente Platon în Timaios 46 , întrucît asemănătorul 
este cunoscut prin asemănător 47 , iar lucrurile provin 
din principii. De asemenea, şi în tratatul Despre filo¬ 
zofie 48 se afirmă faptul că vieţuitorul în sine provine 
2Q din însăşi ideea de unu şi din lungimea, lăţimea şi 
adîncimea prime 49 , şi tot aşa celelalte <vieţuitoare>. 
Iar pe de altă parte, intelectul corespunde unului, pe 
cînd ştiinţa dyadei (căci ea doar se raportează la unu) 
opinia corespunde numărului suprafeţei, iar senzaţia 
corespunde volumului 50 . Căci <platonicienii> spuneau 
25 că numerele sînt idei în sine şi principii, dar că sînt 
compuse din elemente. Unele lucruri sînt distinse de 
intelect, altele de ştiinţă, altele de opinie, altele de 
sensibilitate, iar aceste numere sînt ideile lucrurilor. 

Dar, pentru că sufletul părea să aibă şi o <facul- 
tate> motoare şi una cognitivă, unii constituie sufletul 
din aceste două <facultăţi>, susţinînd că sufletul este un 
'o număr automotor. Dar, în privinţa principiilor, ei 51 
se deosebesc după natura şi numărul lor, şi mai ales 
unii le consideră corporale, iar alţii incorporale, iar pe 
l() ' u lîngă aceştia, sînt cei care susţin 52 amestecul ambelor 
principii 53 . Ei se deosebesc şi în privinţa numărului 
<princip iilor>, căci unii spun că el este unul singur, 
alţii că sînt mai multe, şi ei explică sufletul urmînd 
aceste <afirmaţii>. Ei au considerat, pe bună dreptate 54 , 
s că natura care mobilizează face parte dintre cele prime. 

De aceea, unora li s-a părut că el este un foc, fiind 
compus din cele mai subtile particule, fiind cel mai 
incorporai dintre elemente şi fiindcă se mişcă şi 
mobilizează restul în mod originar 55 . Democrit se 
exprimă mai rafinat 56 , precizînd cauzele fiecăreia 
dintre aceste <proprietăţi>, căci sufletul este, 
<pentru el>, identic cu intelectul şi face parte dintre 
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irpojTWv xai aSiaipexwv ctwpuxtwv, xivtitixov Se 
Sia p.ixpojj.epeiav xai to crxriM-a- twv Se crxr|- 
puxTWV euxivrrcoxaxov to acpaipoeiSeg Xeyei- xoiou- 
tov S' elvai tov xe vouv xai xo mjp. lAva'ifayopag 
S' eoixe p.ev exepov Xeyeiv ipux"nv xe xai vouv, 
(vcrnep e’LTTOjjiev xai irpoxepov, xPT|Tai 5' dyupoiv <vg 
pua cpuaei, ttXtiv âpxiiv ye tov vouv xitfexai 
pLaXiaxa ttcxvxiliv jjlovov youv (prpiv auxov xwv 
ovtwv ccttXouv elvai xai apuyr| xe xai xatfapov. 
airoSiSiucri 6' ajjupu) xx| auxri âpxp, to xe yivwcr- 
xeiv xai xo xivelv, Xeywv vouv xivipai xo irav. 
eoixe Se xai OaXi^g e^ wv aTTop.vrijj.oveuoucn. xivr|- 
xixov xi xrjv iIjux^v ImoXaPeiv, elnep xrjv Xitfov ecpri 
ipuxiiv exeLv, oxi tov criSipov xivel- Aioyevrig 5' 
ojcrnep xai exepoi xiveg âepa, xouxov orj^eig 
mxvxiuv Xeirxopiepecrxaxov el vai xai dpxT]v- xai 
Sia touto yivwaxeiv xe xai xiveiv x-qv ipux"nv, p 
p.ev TTpwxov ecrxL, xaL ex xouxou xa Xolttcx, yi- 
vajaxeiv, r| Se XeTixoxaxov, xivrixixdv el vai. xai 
‘HpaxXeixog Se xrjv apxrjv el vai cprioi ipuxrjv, eiTrep 
xrjv âva-OupiiaCTiv, eţ r|g xdXXa auvicrcr|CTiv xai 
aaajjjiaxiijxaxbv xe xai peov aei- xo Se xivoupievov 
xivoupLevii) yivojcrxea^ai- ev xivrjcrei S' elvai xa 
ovxa xaxeivog wexo xai ol ttoXXoi . TTapaTTXryriiug 
Se xouxoig xai ’iAXxpiaiiuv eoixev ImoXaPeiv Tiepi 
ipuxTig- (pipi yap auxrjv dc-frdvaxov elvai Sia xo 
eoixevai xolg dc-fravaToig- touto 5' urrocpxeiv auxp 
ojg aei xivoujjLeviy xivelcr-frai yap xai xa -freia 
mxvxa auvexwg âei, aeXrjvr|v, rjXiov, xoug cccrxepag 
xai xov oupavov oXov. 
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corpurile prime şi indivizibile, care sînt mişcătoare 
datorită micimii şi conturului lor 57 (căci, spune el, 
dintre contururi, cel sferic este cel mai mobil, si asa 
este intelectul şi focul 58 ). Anaxagoras însă pare să 
facă o deosebire între suflet şi intelect, cum am spus 
si mai înainte 59 , însă el se referă la ambele ca la o 
singură natură, cu excepţia faptului că el presupune 
mai cu seamă intelectul ca principiu al tuturor. El 
spune că numai acesta, dintre realităţi, este simplu, 
neamestecat şi pur 60 . El acordă aceluiaşi principiu 
ambele funcţii, cunoaşterea şi mişcarea, spunînd că 
„intelectul mişcă universul “ 61 . S-ar părea că şi Thales 62 , 
după cum îl evocă unii, concepea sufletul ca pe o sur¬ 
să a mişcării: el spune că magnetul 63 are suflet pentru 
că mişcă fierul. Diogene, asemeni altora, <spune că 
sufletul> este aer, că el este cel mai subtil dintre toate 
şi principiul tuturor, iar din acest motiv, sufletul 
cunoaşte şi mobilizează. în măsura în care este prim 
si din el derivă si celelalte, <aerul> cunoaşte, iar în 
măsura în care este cel mai subtil, el pune în mişcare. 
Şi Heraclit a spus că principiul este suflet, pentru că 
el este suflarea caldă din care sînt alcătuite celelalte 
lucruri, iar el este întru totul incorporai şi în perma¬ 
nentă curgere, şi că lucrul aflat în mişcare ar fi cunos¬ 
cut prin lucrul aflat în mişcare, căci el şi cei mai mulţi 
<gînditori> susţin că realităţile se află în mişcare 64 . S-ar 
părea că şi Alkmaion a avut o concepţie despre suflet 
apropiată de ei. El spune că sufletul este nemuritor 
pentru că seamănă celor nemuritoare, fiind în per¬ 
petuă mişcare, iar toate cele divine se mişcă perma¬ 
nent: luna, soarele, astrele şi tot cerul. 
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Twv Se cpopxixojxepojv xcxl uSuip xiveg airecpfj- 
vavxo, xa-OrxrTep ’lItttuuv- Treicr^TivaL 5' eoixacriv e 
x xT)g yovrig, oxi ttcxvxiuv uypa. xai yap eXeyxei 
xoug aîjjLa cpacrxovxag xrjv i|)uxrjv, oxl f| yovrj ou% 
cajia- xauxrjv S' eîvai xrjv TTpojxr|v ijjux'nv. exepoi 
5 5’ aijJLa, xatfa'irep Kpixiag, xo dcrfra'vecr-frai 4>uxTig 
oxeioxaxov unoXajj.(3a'vovxeg, xouxo 5 1 uttcxpxelv 
Slcc xt]v xou a'ijiaxog cpucriv. mxvxa yap xa crxo- 
Lxeia xpixt^v eYXricpe, ttXt]v xr|g y-pg- xauxr)v 8' ou- 
•freig dcTTOTTecpavxai, ttXt)v ei xig auxrjv eip-rpcev ex 
Tidvxwv etvai xwv axoixeiwv rj mxvxa. 

10 ' Opiţovxai St] mxvxeg xrjv vjjuxrjv xpiaiv wg 

erreîv, xivrjaeL, aer-Operei, xoj aaiujjidxiir xouxiuv S 1 
exacrxov avayexai Tipog xdg apxag. Slo xai oi xw 
yivojaxeiv opiţojjLevoi auxrjv rj oxoixeiov rj ex 
xojv axoixeiwv TTOioixn, Xeyovxeg TTapaTTXrpiwg 
15 aXXfjXoig, TrXrjv evog- cpacri yap yivojcrxecrflm xo 
o jjlolov xio ojjloloj- eTreiSrj ya'p r] ijjoxrj Travxa 
yivojcrxei, cruvicrxdcriv auxrjv ex rracriuv xwv 
dpxwv. ocroi jjlev ouv piav xiva Xeyoucriv axiav 
xai oxoixeiov ev, xai xrjv ijjuxrjv ev xi-freaoxv, 
oiov mip rj aepa- ol Se TtXeioug Xeyovxeg xag 
ocpxag xai xrjv ijjuxrjv TrXeioj ttolouctiv. 

’iAva^ayopocg Se p.6vog ciTra-Or) cpr|criv el vai xov 
20 vouv, xai xoivov ou-frev ou-frevi xwv aXXojv exeiv. 
xoiouxog 6 1 (vv TTOjg yvwpiei xai Sia xlv’ axiav, 
oux 1 exeivog e’ipiyxev oux 1 ex xojv epiyiieviuv ctujjl- 
epaveg ecrnv. 

"Octol S 1 evavxioxreig ttoioikjiv ev xaig apxcxig, 
xai xrjv ijjuxrjv ex xojv evavxiojv auviaxaCTiv o‘i Se 



DESPRE SUFLET, I, 2, 405b 2 - 24 


47 


10 


15 


20 


Dintre <gînditorii> mai rudimentari 65 , unii au 
susţinut că sufletul este apă, precum Hippon 66 . Se pare 
că ei s-au convins de aceasta urmînd <modelul> semin¬ 
ţei, căci ea este umedă la toate <vieţuitoarele. Hippon> 
i-a respins pe cei care spuneau că sufletul este sînge, 
5 fiindcă sămînţa nu este sînge, ci ea s-ar identifica cu 
sufletul prim. Alţii însă l-au identificat cu sîngele, 
precum Kritias 67 , considerînd că simţirea este cea mai 
proprie sufletului, iar acest lucru u revine datorită 
naturii sîngelui 68 . Toate elementele şi-au găsit apărăto¬ 
rul, cu excepţia pămîntului 69 : pe el nu Ta indicat nimeni, 
în afară de cel care, eventual, ar fi spus că <sufletul> 
provine din sau se identifică cu toate <elementele 70 >. 

Insă toţi definesc sufletul, pentru a spune astfel, 
prin trei <trăsături 71 >: mişcare, sensibilitate 72 , incor- 
poralitate, iar fiecare dintre ele se reduce 73 la principii. 
De aceea, cei care definesc sufletul prin cunoaştere 
spun fie că el este un element, fie că este alcătuit din 
elemente, exprimîndu-se asemănător unii faţă de 
ceilalţi, cu excepţia unuia singur 74 . Căci ei spun că 
„asemănătorul este cunoscut prin asemănător “ 75 , iar 
pentru că sufletul cunoaşte toate lucrurile, ei îl alcă¬ 
tuiesc din toate principiile. Aşadar, cei care spun că 
există un singur element şi o cauză unică <a lui>, 
presupun şi un singur element al sufletului, de pildă 
focul sau aerul. însă cei care susţin existenţa mai multor 
principii, alcătuiesc şi sufletul dintr-o pluralitate. 

Numai Anaxagoras a spus că intelectul este 
neafectat şi că nu are nimic în comun cu nici una 
dintre celelalte realităţi 76 . El nu a spus însă şi nici nu 
se înţelege clar din spusele lui cum ar putea 
<intelectul> să cunoască si din ce cauză, dacă el are o 
asemenea natură. 

Cei care presupun existenţa contrariilor între 
principii, alcătuiesc şi sufletul din contrarii 77 . Insă cei 
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tfocxepov xiov evavxLaiv, olov #epjj.ov f] ijiuxpbv rj tl 
toloutov aXXo, xai tiţv ipux'nv ojjLOLajg 1 ev tl toutoiv 
Ti-freacriv. Slo xai xoLg ovopLcccriv axoXouflouoiv, ol 
jxev xo tfeppLov Xeyovxecp oxi Slcc touxo xaL xo ţryv 
ojvojJLaoxaL, o'l Se xo ipuxpov, [Sloi xo] Slcc xqv 
avaTTVoriv xai xpv xaxoapu^LV xaXeLcr-fraL ipuxTjv. xcc 
jxev ouv TiapccSeSopLeva irepL i[)uxx|g, xal Sl ' ag a- 
xCag Xeyouaxv ouxtv, xaux' ecrav. 


T- 

lETTLcrxeTTTeov Se Trpwxov p.ev irepi XLvryreiog- 
Ycrwg yocp ou pLovov iJieuSog ecrxL xo xrjv ouoiav 
406a auxrig xoLauxr]v elvaL olav (paoxv ol Xeyovxeg 4»ux"nv 
elvaL xo xlvouv eauxo f] SuvccjjLevov xLvelv, âXX' 'ev 
XL XO)V âSuVOCXUJV XO UTTOtpxeLV auxri XLVT|CTLV. OXL 
piv ouv oux avayxaLov xo xlvouv xaL auxo XLveL - 
crlkxL, Trpoxepov e’LprycaL. 

Alxw^ Se XLVoupLevou Travxog - rj yocp xa$' 
5 exepov t] xa-fl' auxo- xatf' 'exepov Se Xeyojiev ooa 
xl veLxccL xo) ev XLVoupevci) elvaL, olov TTXwxrpeg- 
ou yap bpLOLO)g xivouvxaL xoj hXoluj- xo piev yocp 
xatf 1 auxo XLveLxaL, ol Se xw ev XLVoupivw elvaL 
(Sr|Xov 6’ em xwv popuinr oxeLa p.ev yocp ecm 
XLvrp-L^ ttoSujv PcxSLCTLg, auxri Se xai dv^pwmijv 
oux umxpxeL Se xolg ttXojxtipctl xoSe). 

ALX^g St] Xeyopievou xou XLvelcr-flm vuv em- 
îo crxoiToupLev irepi xTjg 4ioxr|g ^ xa-fr’ a'uxrjv xivelxaL 
xai p.exex£L XLvrjaeaicp xecrcrocpcov Se XLvrjaewv 
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ts care <se decid pentru> unul dintre contrarii, de pildă 
caldul sau recele sau vreun altul, presupun că şi sufle¬ 
tul este, de asemenea, unul dintre ele. De aceea, ei se 
folosesc de cuvinte: cei care spun că <sufletul> este 
caldul, iau ca motiv faptul că termenul provine de 
aici, pe cînd cei care <spun că sufletul> este recele, 
susţin că el este numit vpux"n de la respiraţie şi de la 
io răcire 78 . Acestea sînt, aşadar, tradiţiile privind sufle¬ 
tul şi cauzele pentru care ei se exprimă astfel. 


III. 

Noi ar trebui să tratăm mai întîi despre mişcare 79 . 

((W> Căci s-ar putea să nu fie doar falsă afirmaţia celor 80 
care susţin că <sufletul> este 81 principiul motor 
pentru sine însuşi sau că este capabil să [se ] 82 mişte, 
ci <s-ar putea> să fie chiar imposibil faptul că lui i-ar 
reveni mişcarea 83 . Am spus <şi> mai înainte 84 că nu 
este necesar ca un principiu al mişcării să se mişte pe 
sine 85 . 

Dar orice lucru mişcat are două sensuri, fie prin- 
tr-un altul, fie prin sine 86 . Spunem <că sînt mişcate> 
printr-un altul cele care se mişcă fiindcă se află în 
ceva mişcat, aşa cum sînt corăbierii 87 . Căci ei nu se 
mişcă la fel ca si corabia, ci <corabia> este mişcată 
prin sine, pe cînd ei <se mişcă> fiindcă se află în ceva 
mişcat. Acest lucru este evident în cazul membrelor: 
mişcarea proprie picioarelor este mersul, aşadar şi a 
oamenilor, dar acest lucru nu li se întîmplă corăbierilor. 

1 ' J Prin urmare 88 , fiindcă faptul de a fi mişcat are două 
sensuri, noi cercetăm acum despre suflet dacă el se 
mişcă prin sine şi dacă ia parte la mişcare 89 . Deoarece 
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oixjcliv, cpopag âXXoiaxTeujg cp-&icreii)g au^rjcrecvg, fj 
jjiav xouxcvv xi voit' av fj TîXeioug fj Tracrag. e Si 
xLveixai p.fj xaxa cruu.pepr|x6g, cpucrei av unapxoi 
15 XLVT|Crig auxT]- 

e 5e xouxo, xai xoirog- Tracrai Ţap a'i Xex^eLcrai 
xivfjcreig ev xottu. e 5’ ’eoxiv f| oucna xt£ ipuxr|g 
xo xiveTv eauxfjv, ou xaxa cruu.pePr|xog al)XT| xo 
xiveicn9m umxpţei, uxnrep xoj Xeuxcv rj xoj xpiirnxei' 
xiveixai Ţap xai xauxa, aXXa xaxa crup.pePr|x6g- ev 
2 g T“P UTToepxouerLV, exelvo xiveixai, xo crii)p.a. 5io xai 
oux ecrxi xorcog auxwv xT|g Se ipuxTig ecrxai, e’urep 
cpucrei xivfjcrecijg p.exex£L- 
’'Exi 5' d cpucrei xiveixai, xav Plcc xivTŢfreuŢ xav 
i Pia, xai cpucrei. xov auxov Se xpc5irov exei xai 
nepi f|pep.iag- eg o Ţap xiveixai cpucrei, xai f|pejj.ei 
ev xouxw cpucrei- bp.ouijg Si xai eg o XLveixai pia, 
25 xai fpep.ei ev xouxw Pi a. Troîai Se Piaioi xT|g 
ipuxrig xivfjcreLg ecrovxai xai f|pep.iai, ou<5e 
nXccrreiv PouXojievoLg paâiov aTToâouvai. exi 5' e 
p.ev avu xivfjcrexai, nup ecrxai, e Se xaru, ţtţ 
xouxcliv Ţocp Tuv au^aruv ai xivf|creig auxai- o S' 
abrog Xojog xai irepi xwv p.exa^u. 

30 v Exi S' ’eirei cpaivexai xivoucra xo crivŢLa, xauxag 
euXoŢov xiveiv rag XLvfjaeig ag xai auxfj xiveixai. 
e Se xouxo, xai cxvxicrxpeipacriv eireTv aXrpJeg oxi 
rjv xo crii)|ia xiveixai, xauxTiv xai auxfj. xo Se 
406b crci)p.a xiveixai cpopa- cvaxe xai fi ipuxfj ŢiexapdXXoi 
av xaxa xo crcjjp.a fj oXr) fj xaxa jiopia p.e-&icr- 
xap.evr]. e 6e xoux' evSexexai, xai e^eX-tfoucrav 
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există patru tipuri de mişcări - translaţia, alterarea, 
coruperea şi creşterea 90 - <sufletul> s-ar mişca fie în 
unul singur dintre aceste <tipuri>, fie în mai multe, 
15 fie în toate. Iar dacă mişcarea lui nu este accidentală, 
înseamnă că mişcarea i-ar reveni în chip natural 91 . 

Dacă este asa, atunci îi revine si locul, căci toate 
mişcările pomenite se desfăşoară într-un loc 92 . Iar 
dacă esenţa sufletului este faptul de a se mişca pe sine, 
atunci mişcarea nu îi revine accidental, asa cum se 
petrece cu albul sau cu o lungime de trei coţi. Căci şi 
acestea se mişcă, dar prin accident, pentru că, de fapt, 
20 se mişcă cel căruia ele îi sînt atribuite, şi anume corpul. 
De aceea, ele nici nu au un loc anume, pe cînd sufletul 
va avea unul, dacă participă natural la mişcare. 

Pe urmă, dacă s-ar mişca natural, el s-ar putea 
mişca <şi> silit, iar dacă se mişcă silit, <s-ar putea 
mişca> şi natural 93 . La fel şi în cazul repausului, căci 
25 locul spre care ceva se mişcă natural este şi cel în care 
el îşi află repausul natural. La fel, locul spre care ceva 
se mişcă silit este şi cel în care el îşi află repausul 
silit 94 . Şi nici celor ce ar dori să fabuleze 95 , nu le-ar fi 
uşor să spună ce fel de mişcări şi ce fel de repausuri 
silite ale sufletului există. Apoi 96 , dacă s-ar mişca în 
sus 97 , ar fi foc, dacă s-ar mişca în jos, ar fi pămînt, căci 
acestor corpuri le revin aceste mişcări. Acelaşi argu- 
^ ment este valabil şi pentru <locurile 98 > intermediare. 

Apoi, deoarece se pare că <sufletul> pune în 
mişcare corpul, ar fi corect să îl mişte cu mişcările cu 
care se pune şi el însuşi în mişcare. Dacă este aşa, 
atunci este adevărată şi reciproca 99 , anume că mişcarea 
ior>b corpului este şi a sufletului 100 . Insă corpul se mişcă 
prin translaţie, astfel încît şi sufletul s-ar pre¬ 
schimba 101 asemeni 102 corpului, fie în întregime, fie 
parţial. Dacă acest lucru ar fi posibil, atunci <sufletul> 
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ecrievai ttcxXlv evSexoix' av xouxw S' eiroix' av xo 
dvtaxao-&ai xa xe-frveuixa xwv ţaxjjv. 

Tfjv Se xaxa crujj.pePr|xog xivr|criv xav Ixp' 
exepou xivoixo- (vcr&eiTi Ţap av Pia xo ţwov. ou Sei 
Se (5 xo Ixp' eauxou xiveicrfrai ev xr| olxtloc, xou-fr' 
uit' aAAou xiveia-frai, TrXfjv e p.fj xaxa aup-PeP^xog, 
(jjairep obSe xo xa#' auxo aya#ov fj 5 l ' auxo, xo 
10 pev Si' aXXo etvai, xo 5' exepou evexev. xfjv Se 
ipuxfjv paXioxa cpaiT] xig av utto xwv acn5r|x(ijv 
xiveicr#ai, eiirep xiveixai. 

’ AXXa jjfjv xai e x ivei ye auxrj auxfjv, xai auxrj 
xivolx' av, uxrx' e Tracra xivryjig exaxaai^ ecra xou 
xivoujxevou rj xiveixai, xai t] ijjuxr) e^icrxaix' av ex 
xTjg oucriag, e p.t] xaxa crup-PePrixog eauxrjv xivei, 
15 aAA' eaxiv f| xiviŢiig xr|g olxriag auxrig xa#' auxfjv. 

’'Evioi Se xai xiveiv cpacri xfjv ipuxfjv xo awpa 
’ev ai ’eaxiv, wg auxrj xiveixai, oiov AruJioxpixog, 
TrapairXricaujg Xeywv OlXlttttoj xw xwpwSoSiSacr- 
xaXoj- cprjcri'ya'p xov AaiSaAov xivoupevTiv Troirpai 
xt^v ^uXiv-qv ’iAcppoSixr|v, eyxeavx' apyupov x u xov 
opouiig Se xai ATyjLoxpixog Aeyei- xivoupevag yap 
20 cprp-L xaq âSiaipexou^ crcpaipag, Sia xo irecpux^vai 
p-pSeiroxe peveiv, cruvecpeAxeiv xai xiveiv xo awpa 
irav. Tipteig 5’ epivxfjcropev e xai f]pepr|CTiv iroiei 
xouxo auxo- TTug Se TTOifjaei, xccXenov fj xai aSuva- 
xov erreiv. oXaig S' oux ouxai cpaivexai xiveiv f] 
ipuxfj xo ţwov, aXXa Sia Trpoaip eaeioq xivog xai 
25 vofjaeug. 

Tov auxov Se xpoirov xai o Tipaiog (pixnoXoyei 
xtţv ipuxfjv xiveiv xo crupa- xu yap xiveicr#ai 
auxfjv xai xo crupa xiveiv Sia xo crupTreTTXex^ai 
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care a părăsit corpul s-ar putea întoarce în el. Ar urma 
5 de aici că vieţuitoarele care au pierit ar putea învia 103 . 

Pe de altă parte 104 , o mişcare accidentală <a sufle¬ 
tului ar putea proveni de la un altul, cînd 105 vieţui¬ 
torul ar fi împins silit. Dar lucrul care are în esenţă 
faptul de a se mişca de la sine nu trebuie să fie mişcat 
de altul (decît prin accident) 106 , tot aşa cum nici 
10 binele în sine 107 sau prin sine nu poate fi printr-un 
altul sau în vederea altuia. Dacă <am admite că> se 
mişcă, ar fi mai bine să afirmăm că el este mişcat de 
obiectele sensibile 108 . 

Iar dacă el se mişcă pe sine, atunci se mişcă şi el 

însusi, iar dacă orice mişcare este o ieşire din sine 109 

> ' > > 

a celui care se mişcă în măsura în care se mişcă, 
atunci şi sufletul ar ieşi din sine părăsindu-şi propria 
15 substanţă 110 , dacă el nu se mişcă prin accident, ci 
mişcarea este a substanţei sale prin sine. 

Unii, de pildă Democrit, spun că sufletul pune în 
mişcare corpul în care se află tot asa cum se mişcă si 
el. El vorbeşte ca şi Philippos 111 , autorul de comedii, 
care zicea că Dedalos a făcut statuia de lemn a Afro- 
ditei să se mişte, punînd în ea argint viu 112 . Tot aşa 
20 spune şi Democrit, pentru că el zice că atomii sferici 
se mişcă fiindcă ei nu pot fi niciodată în repaus 
natural, suscitînd şi punînd întreg corpul în mişcare. 
Noi, însă, ne vom întreba dacă tot ei sînt şi cei care 
produc repausul. Este dificil sau chiar imposibil de 
spus cum ar putea să îl realizeze. Căci în nici un caz 
nu s-ar părea că sufletul mobilizează vieţuitorul, ci 
cmiscarea are loc> datorită unei anumite alegeri si 
gîndiri 113 . 

Şi Timaios se referă în acelaşi sens fizic la suflet, 
spunînd că el mobilizează corpul, căci el se mişcă pe 
sine şi pune corpul în mişcare întrucît se împleteşte 114 
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irpog odrcd. cruvecrrrpcuLav yap ex tujv cttolxelwv 
xai p.ep.epicrjj.evTiv xaxa xoug âpp.ovixoug âpi-&- 
30 p.oug, OTTUjg axcr-&r|oxv xe au|icpuxov âpjj.oviag exp 
xai to ttocv cpeprixai crup-cpGJvoug cpopaig, xrjv 
elrfruwpiav eg xuxXov xaxexap.i|>ev xai 5ieX(i)v e 
x tou evog duo xuxXoug Sicrcraxri cruvT|jxjj.evoug 
ttccXlv tov eva 6ieiXev eg errcd xuxXoug, <i>g o&rag 
)7a xa'g tou oupavou cpopag xag XT^g 4 JU X r KT xivriaeig. 
n parco v p.ev ouv ou xaXwg to Xeyeiv xfjv ijjuxrjv 
p.eye-&og ei vai- xrrjv yap tou iravrog 6r|Xov oxi 
TOLauTT]v etvai fJouXexai olov ttot' ’ecnriv o xaXou- 
p.evog voug (ou yap 5rj olov y' ri dcr-&r|TixT), ou5' 
0*L0V T| €TTL^Up.r|TLXr|- XOUXWV yap T| XLVTpxg ou 

xuxXocpopia)- 'o Se voug eig xai cruvex T k' ajcnrep xai 
r| vor|crig- T] Se vor|crig toc vorjjj.axa- xauxa Se tw 
ecpe^T^g ev, wg o âpi-&p.og, âXX' oux <vg fd p.eye#og- 
dioirep ouS’ o voug ouxiv auvextfe, ccXX’ Tjxoi ccp.epT)g 
10 TI oux piyetfog tl auvex^fc- Tuug yap < 5 t] xai 
vorjcrei, p.eye-&og aiv, Troxepov oxwouv xcov p.opiivv 
x(i)v auxou, p.opi(iJv 5’ rjxoi xaxa p.eye-&og rj xaxa 
cmyp.rjv, £ &ei xai xouxo p.opiov eireiv; e jxev ouv 
xaxa axiyp.rjv, auxai 5' direipoi, 5r|Xov wg oudeiroxe 
die^eicriv e Se xaxa p.eye#og, TroXXdxig rj 
aireipccxig vorjcrei xo abxo. cpai vexai Se xai arra^ 
15 ev5exop.evov. e 6' 'ixavov rhyeiv oxwouv xdv 
p.opLii)v, tl 5ei xuxXii) xiveicrtfai, rj xai oXwg jxe- 
ye-frog exeiv; e 6' ccvayxaiov vor|crai xa) oXa) xuxXw 
rhyovxa, xig eaxiv r) xoig p.opioig -fri^ig; exi Si 
TUi>g vorjcrei xo p.epLaxov &p.epeî fj xo ap.epeg 
p.epiaxti); 
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cu el. <Sufletul ar fi fost> alcătuit din elemente şi ar fi 
fost divizat conform numerelor armonice, pentru ca 
el să aibă simţul înnăscut al armoniei şi pentru ca 
universul să aibă mişcări armonioase. De aceea, 
<demiurgul> a preschimbat mişcarea rectilinie în 
mişcare circulară si apoi a divizat unitatea în două 
cercuri care se ating în două puncte. In fine, a împărţit 
un cerc în <alte> şapte, astfel încît deplasările celeste 
să corespundă mişcărilor sufletului 115 . 

Dar, mai întîi, este incorect să se spună că sufletul 
este o mărime. Este clar că <Platon> vrea să se refere la 


<sufletul> lumii ca şi cum el ar fi, de fapt, ceea ce numim 
intelect, căci <sufletul lumii> nu seamănă sensibilităţii şi 
nici facultăţii dorinţei, căci mişcarea acestora nu este 
circulară 116 . Dar intelectul este unul si continuu, ca si 


gîndirea, iar gîndirea este totuna cu conceptele 117 . Or, 
ele au o unitate a succesiunii asemănătoare numărului, 


iar nu mărimii. De aceeea, intelectul nu este continuu în 


acest sens, ci fie în sensul că nu are părţi, fie în sensul că nu 
este continuu ca o mărime 118 . Cum ar mai gîndi dacă ar 
fi o mărime, oare în întregime sau prin vreuna din 
părţile sale 119 ? Prin „părţi" mă refer fie la criteriul mări¬ 
mii, fie la cel al punctului, dacă si el trebuie numit 
parte. Căci dacă ar fi după criteriul punctului, acestea 
sînt infinite: este evident atunci că <intelectul> nu le 


va parcurge niciodată 120 . Dacă ar fi după criteriul 
mărimii, el ar gîndi de mai multe ori sau de nenumă¬ 
rate ori acelaşi lucru, deşi este evident că acest fapt 
este posibil o singură dată 121 . Dar dacă îi ajunge să 
realizeze atingerea prin vreuna din părţile sale, de ce 
are nevoie de mişcarea circulară, sau să fie în general o 
mărime ? Iar dacă el este silit să le gîndească pe cele 
atinse cu toată circumferinţa, care va mai fi atingerea 
în cazul părţilor 122 ? Apoi, cum va gîndi divizibilul 
prin indivizibil şi indivizibilul prin divizibil 123 ? 
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1 Avayxoaov Se xbv vouv etvai xbv xuxXov xou- 
20 tov- vou p.ev yap xivr|aig vorpxg xuxXou Se irepi- 
cpopa- £ ouv f| vorjaig rrepicpopa, xai voug av eir| o 
xuxXog ou f| TOiauTT| rrepicpopa vorpig. aei' Se Srj tl 
vorjaei (Sei yap, e’iirep oaSiog r| Trepicpopa); xwv 
jj.ev yap TrpaxxLxujv vorjaewv eaxi irepaxa (iraaai 
yap exepou x“Plv), od be ■freiL>pr|XLxai xoîg Xoyoig 
25 bp-OLGjg opiţovxai- Xoyog Se Trag bpicrjj.bg rj cctto- 
Sei^ig- ai jiev oliv airoSei^eig xai car' dpx"ng xai 
exoucraL irajg xeXog, xov auXXoyiajiov fj xo aua- 
Trepaajia (e Se jj.t] irepaxouvxai, ccXX' oux ava- 
xa jxttx ouai ye ttcxXlv err' apxT)v, TTpocrXajipdvouaaL 
5' deC jieaov xaL axpov eu-fruiropouaiv rj Se rrepi - 
30 cpopa ttcxXlv err' âpx'nv dvaxdjnrxei)- o‘i 5’ opiajioi 
irdvxeg TreTrepaajievoi. 

v Exi £ t] auxfj Trepicpopa TToXXdxLg, Serjcrei tto- 
XXaxig voeiv xo auxo. exi 5’ rj vor|aig eoixev f|pe- 
jirjaei xivi xaL emaxaaei jiaXXov fj xivTjaei- xov 
a’uxbv Se xpoirov xai o auXXoyiajiog. dXXa jifjv 
407b ouSe jiaxapiov ye xo jif) paSiov dXXa Piaiov- e 5' 
eaxiv T| xivT|cng auxr|g f| ouaLa, Trapa cpuaiv av 
xivolxo. emîTovov Se xai xo jiejiîx^cci xio awjiaxL 
jit] Suvajievov ccTToXu^rivaL, xai Trpoaexi cpeuxxov, 
eiTiep peXxiov xw vw jj.rj jiexa awjiaxog el vai, xa- 
-^ocTrep eYii)-&e xe Xeyeo-&ai xai rroXXoîg auvSoxei. 

5 'A5rţXog Se xai xou xuxXw cpepea-Om xov oupavov rj 
axia- ouxe yap xrjg ipuxEig TJ o baia axia xou xuxXw 
cpepeatfai, aXXa xaxa aujiPeP'nxog ouxw xi vei xaL, 
ouxe xo aiLijxa aixiov, dXX' r| \Jjuxt] jxaXXov exeivw. 
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20 <Apoi>, intelectul trebuie să corespundă acelui 124 
cerc, fiindcă mişcarea intelectului este gîndirea, pe cînd 
a cercului este mişcarea circulară. Prin urmare, dacă 
gîndirea ar fi circulară, atunci intelectul ar fi cercul a 
cărui mişcare circulară ar fi această gîndire. Dar ce va 
gîndi el mereu (căci aşa ar trebui, dacă mişcarea 
circulară este eternă) ? Căci raţionamentele practice 
sînt limitate, fiindcă toate se realizează în vederea a 
25 ceva, iar raţionamentele teoretice se definesc la fel ca şi 
enunţurile 125 . Dar un enunţ este fie o definiţie, fie o 
demonstraţie. Demonstraţiile pornesc de la un început 
şi îşi găsesc finalitatea, într-un sens, în silogism sau în 
concluzie. Chiar dacă ele nu cunosc un sfîrsit, totuşi 
nu revin la punctul lor de plecare, ci înaintează drept, 
prin adăugarea neîntreruptă a unui termen mediu şi a 
30 unui extrem. Insă mişcarea circulară revine la originea 
ei, pe cînd toate definiţiile au un caracter limitat 126 . 

Pe urmă, dacă mişcarea circulară are loc de mai multe 
ori, <şi intelectul> ar trebui să gîndească de mai multe 
ori acelaşi lucru 127 . în plus, gîndirea părea mai degrabă 
un anumit repaus şi o anumită oprire decît o mişcare; în 
■ 107 b aceea ŞÎ situaţie se află şi silogismul 128 . Apoi, ceea ce are 
loc cu greutate şi silit nu este ceva plăcut şi, dacă 
mişcarea ar tine de esenţa <sufletului 129 >, el s-ar mişca 
împotriva esenţei sale 130 . Apoi, ar fi greu de îndurat 
pentru el amestecul cu corpul, dacă nu se poate des¬ 
prinde de el şi, în plus, el ar trebui evitat, de vreme ce 
este mai bine pentru intelect să nu fie alăturat corpului, 
5 aşa cum se spune de obicei şi cum mulţi consideră 131 . 

Şi cauza pentru care cerul are o mişcare circulară 
este neclară 132 . Căci nici substanţa sufletului nu este 
cauza mişcării circulare (ci <cerul> se mişcă astfel 
prin accident 133 ), nici corpul nu este cauza, ci mai 
degrabă sufletul ar fi cauza cmişcării corpului 134 >, 
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âXXa ;it)v ouS' otl peXxiov Xeyexai- xaixoi y' expr|v 
Sia xouxo xov #eov xuxXw Troieiv cpepecrtfai xrjv 
ipuxTiv, '6 xl peXxiov auxr) xo xiveicrtfai xou pieveiv, 
xiveiatfai 5’ ouxwg fj aXXwg. eirei S' ecmv ^ 
xoiauxT] axeipig exepwv Xoywv oxeioxepa, xauxT|v 
piev &q>(±jp.ev xo vuv. 

’ Exeivo Se axoTiov OTjp.(3aivei xai xouxiu xw Xoyw 
xai xoig TTXeicrxoLg xwv rrepi ipuxriC' cruvoTrxoucn. yap 
15 xai xitfeacriv eg criopia xtţv ipuxrjv, ou-frev npocrSio- 
picravxeg Sia xlv' axuxv xai ttoj^ exovxog xou ctoj- 
p.axog. xafxoi So^eiev av xoux' avayxaiov eivai- Sia' 
yap xrjv xoivwviav xo p.ev Troiei xo Se Traoxei xai 
xo p.ev xiveixai xo Se xive"i, xouxwv 5' oirdev uirdp- 
Xei Trpog aXXrţXa xoig xuxoucriv. ol Se p.ovov femxei- 
20 pouCTL Xeyeiv ttoiov xl r| ipuxii, TTepi Se xou Se^opivou 
(jwpaxog ou-frev exi TTpoaSiopiţoucriv, aScnrep evSexo- 
jxevov xaxa xoug riutfayopixoug p.utfoug xpv xuxou- 
aav ipuxTjv eg xo xuxov evSuea-i9m acopia. Soxei yap 
exacrxov ’lSlov exeLV eiSog xai piopcptiv, TrapaTrXfjaiov 
25 Se Xeyoucnv ojcrrrep ei xig cpaiTi xrjv xexxovi-xrjv eg 
auXoug evSuecrtfai- Sei yap xTjv p.ev xexvT}v xP'HC'&tti 
xoig opyavoig, XTjv Se ipuxriv xw acupLaxi. 

5 . 

Kai (xXXti Se xig Sd*£a TrapaSeSoxai Trepi ipuxrig, 
m^avrj p.ev TroXXoig ouSejiiag f|xxov xuv 
XeyopLevwv, Xoyov 5' (jxnrep eu-fruvoig SeSwxuia xav 
xoig ev xoivw yeyevryjLevoig Xoyoig. appioviav yap 
30 xiva auxrjv Xeyouov xai ya'p xpv appioviav xpacriv 
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deşi nu ni se spune că ar fi mai bine aşa. Totuşi, 
10 acesta trebuie să fi fost motivul pentru care zeul a 
făcut sufletul să se mişte circular, fiindcă este mai 
bine pentru el să se mişte decît să fie în repaus, şi 
<este mai bine> să se mişte astfel decît altfel. Dar, 
pentru că o asemenea cercetare este mai proprie altor 
discipline 135 , să o lăsăm acum de o parte. 

Altceva 136 este ciudat în acest raţionament, ca si la 
15 cei mai mulţi cercetători ai sufletului: ei îmbină 
sufletul cu corpul şi îl introduc în el, fără a analiza 
cauza acestui fapt şi starea 137 acelui corp. Totuşi, 
acest lucru ar părea necesar, pentru că, datorită 
comuniunii, unul acţionează iar celălalt este afectat, 
unul pune în mişcare iar celălalt se mişcă 138 , iar nici 
una dintre aceste relaţii reciproce nu are loc între 
termeni întîmplători 139 . Căci unii se străduiesc să 
20 indice doar calitatea sufletului, fără a determina apoi 
corpul receptiv, aşa cum, în miturile pythagoreice 140 , 
este permis ca orice suflet să pătrundă în orice corp. 
De fapt 141 , se pare că fiecare <corp 142 > deţine o 
specie şi o formă proprie. Ei se exprimă ca şi cum 
25 cineva ar spune că arta construcţiei se află în flaute. 
De fapt, arta trebuie să se servească de <anumite> 
instrumente, iar sufletul de <un anumit> corp. 


IV. 

A mai fost apoi transmisă încă o opinie despre 
suflet, cu nimic mai puţin credibilă pentru mulţi 
decît cele spuse. <Susţinătorii ei> şi-au formulat 
argumentele asemeni unor justificări şi chiar unor 
discursuri publice 143 . Ei spun că sufletul este o 
anumită armonie 144 , căci si armonia este un amestec 
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xoci cruv^ecriv evavxCwv etvai, xai xâ crwjjia 
cruyxetcrîtai evavxuijv. 

Kaixoi ye f] jjlcv dpjjLovia Xoyog xig ecm xuv 
piLX^evxwv fj cruvtfecrig, xfjv Se ijjuxfjv ouSexepov 
olov x' etvai xouxwv. exi Se xâ xivetv oux ecrxiv 
408a dppumag, i|juxp Se Ttdvxeg ccTrovejjLoucTL xouxo 
p.aXicr&' wg eneiv. apjjLoţei Se piaXXov xa-9' 
uyieiag Xeyeiv appLoviav, xai oXiug xwv 
crcjjjLaxixwv apexiov, -q xaxa ipuxTig. cpavepwxa- 
xov S' e’i xig airoSiSovai TreipatfeiT] xa ttcc^ti xai 
5 xcx epya xr|g ijjuxrig dppuma xlvl- x a ^ eTT ov yap 
ecpapjjLo^eiv. 

j, Exl 5' e Xeyop.ev xfjv apjjLoviav eg Suo 
ccTTOpXeTTOvxeg, xupiuxaxa p.ev, xcov jjLeye^cov ev 
xotg exoucri xlvt)ctlv xai -frecriv, xfjv cruvîfecriv 
auxiuv, 'eireiSav ouxcu <xuvapjj.o , £waiv wcrxe jj.r|5ev 
cruyyeveg TrapaSexecnEfai, evxeuftev Se xai xâv 
xuv jJLejjLLŢjjLevwv Xoyov - ouSexepwg jiev ouv eu- 
Xoyov, fj Se cruvîfecrig xwv xou crtijp.axog jiepcuv 
Xiav eueţexacrcog. TroXXai xe yap di cuvâfecxeig 
xojv jjLepwv xai TroXXaxwg- xivog ouv fj Ttwg 
uTToXapeiv xov vouv xpfj cruvîfecriv etvai, fj xai xâ 
15 cxCT^rixLxov fj opexxixov; bpLoiwg Se cxxottov xai xâ 
xâv Xoyov xr]g pLL^ewg etvai xfjv ijjuxfjv ou yap 
xâv auxâv exei Xoyov fj pii^ig xwv crxoLxeiwv 
xa-fr' fjv crap^ xai xaiî' fjv ’ocrxouv. cru|ipf|<Texai 
ouv TtoXXdg xe ijjuxocg exeiv xai xaxa Ttav xâ 
aojjjLa, eîfrep Ttavxa piev ex xwv crxoixeiwv 
piejjLiyjjLevwv, o Se xr]g pi^ewg Xoyog appuma xai 
ijjuxfj. 
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şi o combinare a contrariilor, iar corpul constă din 
contrarii. 

Deşi armonia este o anumită proporţie sau o 
combinare 145 a <elementelor> amestecate, totuşi 
sufletul nu seamănă nici unuia dintre aceste lucruri. 
Apoi, faptul de a mişca nu este specific armoniei, 
deşi toţi o atribuie, pentru a spune astfel, mai ales 
sufletului 146 . Este mai degrabă potrivit să se vor¬ 
bească despre armonie în raport cu sănătatea şi, în 
general, în raport cu virtuţile corporale, decît în 
raport cu sufletul. Acest lucru devine întru totul 
evident dacă cineva s-ar strădui să exprime afectele şi 
5 operaţiile sufletului printr-o anumită armonie, căci 
ele ar fi greu de armonizat. 

Pe urmă, dacă ne referim la armonie, atunci am 
avea în vedere două sensuri: sensul cel mai impor¬ 
tant, referitor la <combinarea> mărimilor care deţin 
mişcarea şi poziţia 147 , fiindcă ele se potrivesc una cu 
alta astfel încît să nu mai intre cîntre ele> nimic de 
aceeaşi specie 148 ; iar de aici provine şi celălalt <sens, 
i 0 anume> proporţia celor amestecate. Nici unul dintre 
aceste sensuri nu este acceptabil, iar <faptul că 
sufletul> ar fi combinarea părţilor corpului este uşor 
de respins, căci aceste combinaţii ale părţilor sînt 
numeroase şi de multe feluri. A cărei <părţi> şi ce fel 
de combinaţie ar trebui să se considere că este inte¬ 
lectul, sau sensibilitatea, sau facultatea dorinţei ? Tot 
aşa de ciudat este ca sufletul să fie proporţia ames- 
15 tecului, pentru că nu există aceeaşi proporţie în 
amestecul elementelor ce constituie carnea sau osul. 
S-ar întîmpla în acest caz să existe mai multe suflete 
în întreg corpul, dacă ctoate părţile lui> provin din 
elemente amestecate şi dacă proporţia amestecului 

<ar fi> armonie si suflet 149 . 
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’ Ancarncreie 5' av XLg xouxo ye xaL Trap' ’iEpiTTe- 
doxXeoug- exacrxov yap auxwv Xoyw xlvl cpricriv 
ei vai- rroxepov ouv 'o Xoyog ecrxLv f| 4 JU X 7 1’ îl 
20 jiaXXov exepov xl oucra eyyivexai xoig pLepeaiv; 
exi 6e rroxepov f| cpiXia XTjg xuxoucrrig axia jjll- 
^ewg fj XTjg xaxa xov Xoyov, xai auxri Trdxepov o 
Xoyog ecrciv fj napa xov Xoyov exepov xl; xauxa 
jjlcv ouv ’exei xoiauxag drropLag. e d 1 ecrciv exepov 
ti ijjuxfj xrjg pi^ewg, xl dfj noxe apia xw crapxi 
25 etvai ctvaipeixca xai xo xoig aXXoig jiopioig xou 
^ciJou; Tipog 6e xouxoig e’irrep p/rj exacrxov xwv piopLiuv 
\|juxîiv exei, e j-Lty eoriv V) iJjuxîI o Xoyog XTjg jjll- 
^ewg, xl ecrxLv o cp^eCpexaL XTjg \|jux"ng ccTToXLTTOucrr)g; 

’lOxl jjlcv ouv odf)' appLOVLav olov x' eîvaL xfjv 
i|juxî 1 v ouxe xuxXw irepLcpepecrflaL, dîjXov ex xwv 
epruievwv. xaxa aujjLpeprţxog de XLveurîfrxL, xatfarrep 
30 eLTTOjjLev, eoxL, xaL xlvclv eauxfjv, olov xLvei<T-5aL 
jJLev ev w eoxL, xouxo de XLveurdm urro xîjg rlrux^' 
aXXwg d' oux olov xe XLveur^aL xaxa xottov auxrjv. 

EuXoywxepov d' dTropfjcTeLev av XLg rrepL auxTjg 
wg XLvoupLevT]g, eg xa' xoLauxa dTTopXe\|xxg- cpajiev 
408b yap xrjv rjjuxîiv XuTreLCT^aL x a ^peLv, -SappeLv 
cpopeLCT^aL, exL de opyLţecr&aL xe xaL dcrTfavecrSaL 
xaL dLavoeLcr^aL- xauxa de rravxa XLvfjcreLg etvaL 
doxoixTLV. oi?ev orjileLT) XLg av auxfjv XLveLcrOaL- xo 
d 1 oux ecrxLv avayxaLov. e yap xaL oxl jjLaXLcrra xo 
5 XurreLCT^aL fj x«LpeLv t] dLavoeLcrtfaL XLvfjcreLg eax, 
xaL exacrxov xLveur^aL xl xouxwv, xo de XLveLcn3aL 
ecrxLv utto xfjg ijjuxTig, oîov xo bpyL-^ecrîlaL fj 
cpojleLcrflaL xo xrjv xapdfav wdL XLveurtfaL, xo de 
dLavoeur^aL fj xl xolouxov ’Lcrwg fj exepov xl, 
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Această obiecţie i-ar putea fi adusă şi lui Empe- 
docle 150 , căci el spune că fiecare dintre aceste părţi ale 
corpului reprezintă o anumită proporţie: să fie oare 
sufletul această proporţie sau altceva care apare la 
nivelul părţilor 151 ? Pe urmă, oare prietenia să fie cauza 
unui amestec întîmplător sau al unuia care respectă o 
proporţie? Iar această „ prietenie " 152 înseamnă pro¬ 
porţie sau altceva, în afara proporţiei 153 ? Aceste <opi- 
nii> conţin, aşadar, asemenea dificultăţi 154 . Dar, dacă 
sufletul este altceva decît amestecul, de ce anume piere, 
25 simultan <cu pieirea> esenţei cărnii, şi esenţa altor 
părţi ale vieţuitorului 155 ? Pe lîngă acestea, dacă sufletul 
nu este proporţia amestecului (de vreme ce <nici> fie¬ 
care dintre părţi nu are suflet 156 ), ce este ceea ce piere 
o dată cu desprinderea sufletului 157 ? 

Este evident din cele spuse că este imposibil ca 
i0 sufletul să fie asemeni unei armonii sau să realizeze o 
mişcare circulară 158 . Dar, precum am spus 159 , el se 
poate mişca prin accident şi chiar se poate mişca pe 
sine în măsura în care se mişcă în <corpul> în care se 
află, întrucît acesta este pus în mişcare de către suflet. 
Dar el nu posedă deloc mişcarea locală. 

întrebarea dacă sufletul se mişcă ar avea mai mult 
sens dacă ar fi luate în considerare următoarele as¬ 
pecte. Căci noi spunem că sufletul se întristează şi se 
bucură, resimte curajul şi teama, pe urmă că se în¬ 
furie, că simte şi gîndeşte. Iar toate acestea par a fi 
nişte mişcări, şi de aici s-ar putea crea impresia că el 
5 se mişcă, deşi acest lucru nu este necesar. Căci, dacă 
mai ales întristarea, bucuria sau gîndirea ar fi nişte 
mişcări, iar fiecare dintre ele ar fi mişcate, iar 
mişcarea este produsă de suflet (de pildă, furia şi 
teama s-ar mobiliza datorită inimii, gîndirea - prin 
mişcarea aceluiaşi <organ> sau a altuia 160 ), ar însemna 
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xouxwv Se oDjJLpaivei xa pLev xaxa cpopav xlvwv 
10 xivoupLevwv, xa Se xax' âXXoLwcriv (roia Se xai 
■rrwg, exepog eon X(5yog), xo St] Xeyeiv bpyii£eaTÎkxi 

XT]V 1|JUXT1V OpLOLOV XCCV e’l Xig XeŢOL XT]V ijjux’pv 

Ixpaiveiv rj oxoSopieTv peXnov yap ’io'Gjg p^ Xeyeiv 
xrjv ^ux^v eXeeiv rj jiav^aveiv t] Siavocur^ai, 
ocXXa xov aWpwrov xr| xpuxfr xouxo Se pai dig ev 
15 exeivr] XT|g XLvrtaewg oixrrig, aXX' oxe pLev p^xP L e 
xeivrig, oxe 6' cur' exeivng, olov r) piev aicr^riaLg 
caro xojvSl, r) S' ccvapLvr|crLg dar' exeivrig em xag e 
v xoig acr^TiXTipLOLg xivrjaeig î] piovag. 

‘ O Se voug eoixev ’eyyiveCTtfaL ouoia xig oucra, 
xai ou cp^eLpecr^ai. pLaXiora yap ecp^eipex' âv uro 
20 TT 1^ ,£V yrjpa ccpiauptijcrecjg, vuv 5' (vcnrep em 
x(jl)v occttÎt)xtipl(jjv crupipcavei- e yap Xcxpoi o irpecr- 
Puxrjg opipia xoiovSC, pXeroi av dknrep xai o veog. 
(xicrre xo yrjpag ou xw xrjv \|jux"nv xl Trerov^evai, 
ccXX' ev w, xatfarrep ev pie-Saig xai vocroig. xai xo 
voeiv St] xai xo -ftewpeiv paxpai vexai aXXou xivog 
25 eow cp-S eipopLevou, auxo Se cara^eg eonv. xo Se 
Siavoeia^ai xai cpiXeiv î] piiaeiv oux eonv exei- 
vou ttcxtJt], aXXa xouSi xou exovxog exeivo, t] exeivo 
exei. Slo xai xouxou cp^eipopievou ouxe pivripLoveuei 
ouxe cpiXei- ou ya'p exeivou f|v, ocXXa xou xoivou, o 
dmoXioXev o Se voug ’icrojg -freioxepbv xl xai aroc- 
tfeg eonv. 

30 ’lOxl pLev ouv ol>x oiov xe xiveia-frai xtiv ipuxtiv, 
cpavepov ex xouxwv e S' oXajg paj xiveixai, SrjAov 
dig ouS' Ixp' eauxTig. noXu Se xwv eprjpLevcjv âXoyai- 
xaxov xo Xeyeiv api^piov e’îvai xrjv ipux'tjv xivouv-9’ 
eauxov- uTrocpxei yap auxoig aSuvaxa npioxa piev xa 
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io atunci că, dintre aceste mişcări determinate, unele sînt 
deplasări, iar altele alterări <ale unor organe>. Dar cali¬ 
tatea şi modul <acestor mişcări> fac obiectul altei 
discuţii 161 . Insă a spune că sufletul se înfurie este ca şi 
cum cineva ar susţine că sufletul ţese sau construieşte. 
Ar fi mai bine să se spună că nu sufletul resimte mila, 
învaţă sau gîndeşte, ci mai degrabă omul prin inter- 
15 mediul sufletului 162 . Aceasta nu înseamnă că în el există 
mişcare, ci cînseamnă că mişcarea> ajunge uneori pînă 
la el, alteori porneşte de la el: de pildă, senzaţia porneşte 
dinspre anumite cobiecte către suflet>, pe cînd 
reamintirea 163 pleacă de la suflet către mişcările sau 
resturile 164 aflate în organele de simţ. 

Insă intelectul pare a se ivi <în om> ca o 
2 o substanţă 165 şi pare a fi nepieritor. El s-ar putea distruge 
mai cu seamă datorită slăbiciunii bătrîneţii, dar, de fapt, 
acest lucru se petrece la fel ca şi cu organele de simţ 166 . 
Căci, dacă un bătrîn ar primi un ochi bun, el ar vedea 
ca un tînăr, astfel încît bătrîneţea nu înseamnă o 
afectare a sufletului, ci a celui în care el se află, aşa cum 
se petrece la beţie şi la boală. Iar gîndirea, ca şi con¬ 
templarea, decade cînd <un organ> interior s-a corupt, 
25 deşi <intelectul> este neafectabil. Gîndirea discursi¬ 
vă 167 , iubirea sau ura nu sînt afectări ale lui, ci ale 
<corpului> care îl deţine, în măsura în care îl deţine 168 . 
De aceea, cînd corpul piere, <intelectul> nici nu îşi mai 
aminteşte 169 , nici nu mai iubeşte, pentru că acestea nu 
erau ale lui, ci ale compusului care a pierit, pe cînd 
intelectul este ceva mai divin şi este neafectat 170 . 

Este aşadar evident din acestea că sufletul nu se 
mişcă: dacă el în general nu se mişcă, este evident că 
nici pe sine însuşi nu se mişcă. Dar, dintre cele 
enunţate, de departe cea mai lipsită de sens este 
afirmaţia că sufletul ar fi un număr care se mişcă pe 
sine 171 . Cei care susţin acestea parvin la primele 


Autonomia 

intelec¬ 

tului 
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număr 
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[Xcno- 
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€K TOU XlVeiCTfrai CTUJJ.PaiVOVTa, ’lSia 6' €K TOI) 
Xeyeiv auxTjv apitfpuv. mug yap XP 1 ! vor)crai 
jiovaSa KivoujjLevriv, xai utto TLVog, xai ircug, 
ajiepri xaC aSiacpopov oucrav; r| yap fecru XLVT)Tixrj 
xai xivriTTj, Siacpepeiv Seu exi S' efrei cpacri xiv- 
Tp&eicrav ypap.>rriv em-rreSov Troieiv, CTTLyp.rjv Se 
ypajijjLrjv, xai a'i xcvv jjLovaSojv xivip-eig ypap.p.ai 
eaovxai- r| ya'p crxiyjjLT] jiovag ecm tfeorv exouoa, 
o S' âpi#jj.og tt£ i|)oxx|g tjSri ttou eon xai i9eoiv 
exei. exi 5' ctpn3p.ou jjlcv eav acpeXr| xig dcpi^jjLov 
T] jjLovaSa, XeiTrexai aXXog apitfjjuSg- xa Se cpuxa 
xai xcuv ţcviuv ttoXXcx Siaipoujieva xai Soxei 
xrjv auxrjv ipuxtiv exeiv xcu e’iSei. 
io Ao^eie S' av outfev Siacpepeiv p.ovaSag Xeyeiv 
T] crwjjidxLa p.ixpa- xai yap ex xcuv AruJLOxpixou 
ocpaipuuv eav yeviuvxai onyjjuxL, jjlovov Se p.evr| 
xo ttoctov, eorai [xl] ev auxcu xo jjlcv xlvouv xo Se 
xivoojjLevov, cvcrTrep ev xcu ouvexeî- ou yap Sia xo 
jxeyetfei Siacpepeiv rj jjuxp6xr]Ti crup-Paivei xo Xex- 
15 $ev, aXX' oxi ttoctov Sio avayxalov e’ivai xi xo 
xivtjctov xag jiovaSag. e S' ev xcu ^cucv xo xivouv r| 
ipuxTi, xai ev xcu dpitfp.cv, (ucrre ou xo xivouv xai 
xivoupievov ri i|jux4 ocXXa xâ xivouv jjiovov. ’evSe- 
Xexai Se St] mug piovccSa xauxrfv e’ivai; Se"i ya'p 
uTTapxeiv XLva auxr| Siacpopa'v Trpog xag aXXag, 
20 anyp.T)g Se p.ovaSixr|g xig av eir\ Siacpopa TrXrjv 

i9eCTig; e p.ev ouv eaiv exepai ai ev tiu CTiupiaxi 

piovaSeg xai a\ anyjjuxL, ev xcu auxcu eaovxai a'i 
jiovaSeg- xa^e^ei yap [excxoTTi] x t ^P ccv crxLy.M-'nC- 
xaixoi xi xtuXuei ev xiu auxcu e’ivai, e Suo, xai 

L L 7 5 
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imposibilităţi atît din consecinţele cideii că sufletul> se 
mişcă, cît şi din cele proprii faptului de a spune că el este 
un număr. Căci cum ar trebui să gîndim că o unitate se 
află în mişcare, si datorită cui si în ce fel, deşi ea este fără 
părţi şi nediferenţiată 172 ? Căci ea ar trebui să se 
diferenţieze, dacă este mişcătoare şi mişcată. Pe urmă, ei 
spun că o linie în mişcare generează o suprafaţă, un 
punct <în mişcare generează> o linie. Dar mişcările 
unor unităţi vor fi, atunci, nişte linii, pentru că un punct 
este o unitate care deţine o poziţie. Atunci şi numărul 
sufletului ar avea un Ioc şi o poziţie 173 . Pe urmă, dacă 
dintr-un număr ar fi scăzut un alt număr sau o unitate, 
ar rămîne atunci un număr diferit, în timp ce numeroase 
plante şi animale secţionate continuă să trăiască şi s-ar 
părea că au acelaşi suflet în sens specific 174 . 

S-ar părea atunci că nu este nici o deosebire între a 
numi <sufletele> unităţi sau corpuscule 175 , căci dacă 
<atomii> sferici ai lui Democrit s-ar reduce la nişte 
puncte, dar s-ar păstra cantitatea lor, în ele s-ar ivi pe de 
o parte mişcătorul şi pe de altă parte mişcatul, ca şi în 
cazul unui continuu, pentru că diferenţierea pomenită 
nu are loc datorită mărimii sau micimii, ci datorită 
cantităţii 176 . De aceea, ar trebui să existe un motor al 
acestor unităţi <ale sufletului>. Dar, dacă într-un 
vieţuitor mişcătorul este sufletul, aşa va fi şi într-un 
număr, astfel încît sufletul nu va fi mişcător şi mişcat, ci 
va fi doar mişcător. Insă cum de ar putea fi el, atunci, o 
unitate ? Căci el ar trebui să se deosebească prin ceva de 
celelalte <unităţi>, însă ce deosebire are o unitate 
punctuală, în afară de poziţia lui 177 ? Aşadar, dacă 
unităţile, adică punctele din corp ar fi diferite <de cele 
din suflet>, atunci atît unităţile <sufletului cît si cele ale 
corpului> vor fi în acelaşi loc, iar unitatea va ocupa locul 
punctului. Dar ce mai împiedică existenţa în acelaşi loc 
a infinit de multe <puncte>, dacă ele deja sînt două 178 ? 


Argumente 
contra Iui 
[Xeno- 
crate] 
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aireipcc; &v Ţap o xoirog âSiaipexog, xai auxa. e &' 
di ’ev TU) crojjJiaxL oxiŢjjiai o api-Ojiog o xr|g 4>ux"ng, 
25 TI € O XWV ev X(L CTOjpiaXL CTXLŢJJLWV (XpL$jJ.Og f| IpUXTj, 

8 id xl ou TTocvxa 4>ux"nv exoucri xa crwjiaxa; ctxlţ- 
jj.ai yap ev arram Soxouaxv ei vai xai careipoL. exi 
Se mug otov xe x w P^eo'-&aL xag otlţjjlocc^ xai 
dnoXueCT^ai xojv CTwjxaxijjv, ii ye jjltţ Siaipouvxai 
30 ai ŢpajijiaL eg oxLŢjJiag; 


e. 

lupipaivei Se, xatfairep eiTrojjLev, xr] piv xauxo 
Xeyeiv xoig ctojjjlcx xl XerrxojjLepeg auxr]v xitfeicri, 
xr| 5', (xiciTep AruJLOxpLxog xiveicrtfai (prjcriv utto 
409b TT ^ l H ) X T l£’ ’lSlov xo ocxottov. e’iTrep yap ecrciv f| 
ipux"n ev mxvxt xw a’crtfavojjLevw criiJjjLaxL, 
avaŢxaTov ev xw auxw Suo e’ivai atupiaxa, e crwjjLd 
XL T] iJjUXTŢ XOLg S' apL^JJLOV XeŢOIXTLV, ev Xp JJLICX 
ctxiţjjlti TioXXag CTXLŢjjidg, xai irav crwpLa ijjuxriv 
exeiv, e jjltţ Siacpepwv xig âpitfjjiog eŢŢi-vexai 
xai aXXog xig xiov uTrapxoucriiJv ev xtu CTwjjLaxL 
ctxlţjjloiv aupipaivei xe xiveTcrtfai xo ^wov utto xou 
api^piou, xatfairep xai Aiţjjloxplxov auxo ecpajiev 
XLveiv- xl Ţap Siacpepei crcpaipag Xeyeiv juxpag rj 
jjLovaSag jieŢccXag, rj oXwg pLovaSag cpepojievag; 
âjjLcpoxepwg Ţap avaŢxaiov xlvclv xo ţtoov xw 
io xiveTcrtfai xauxag. 

Toig 5rj aujiTrXe^acrLV eg xo auxo xivrjcriv xai 
âpLi5jjLov xauxa xe aupipaivei xai ttoXXcx exepa 
xoiauxa- ou Ţap jjlovov bpicrjjLov ipuxrig aSuvaxov 



DESPRE SUFLET, I, 4-5, 409a 24 - b 13 


69 


Căci şi lucrurile al căror loc este indivizibil sînt indi- 
25 vizibile. Iar dacă punctele existente în corp reprezintă 
numărul sufletului, sau dacă numărul punctelor din 
corp este sufletul, atunci de ce nu au suflet toate cor¬ 
purile ? Căci s-ar părea că în toate există puncte, şi încă 
infinite 179 . Apoi, cum ar fi posibilă desprinderea punc- 
30 telor de corpuri, dacă liniile nu se divid în puncte 180 ? 


V. 


Precum am spus, pe de o parte, <Xenocrate> ajunge 
să reia cideea că sufletul> ar fi un corp subtil 181 , iar pe 
de altă parte, să <enunţe> o ciudăţenie proprie 182 , 
asemeni spusei lui Democrit că <sufletul> este mişcat de 
io% suflet. Căci, dacă sufletul se află în tot corpul dotat cu 
sensibilitate <şi> dacă el este un anume corp, atunci ar fi 
necesară existenţa în acelaşi <loc> a două corpuri. Dar 
pentru cei care susţin că el este un număr, ar fi necesară 
existenţa mai multor puncte în unul singur, şi prezenţa 
sufletului în orice corp, de nu cumva ar apărea <în 
vietuitor> un număr diferit, si anume deosebit de 
punctele existente în corpuri. Atunci rezultă că 
vieţuitorul este pus în mişcare datorită numărului, aşa 
cum spuneam că îl face să se mişte şi Democrit. Ce 
deosebire mai există atunci între a spune „mici sfere" 
sau „unităţi mari", sau, în general, „unităţi care se 
mişcă" ? Fiindcă, în ambele cazuri, mişcarea vieţui- 
10 torului trebuie să aibă drept cauză mişcarea acestora 183 . 

<Aşadar,> cei care compun în acelaşi lucru mişcarea 
şi numărul ajung la aceste <consecinţe> şi la multe altele 
de acelaşi fel. Nu numai că definiţia sufletului devine 


Noi argu¬ 
mente 
contra lui 

[Xcno- 

crate] 


Sufletul 
nu este un 
număr 
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toioutov eTvcxL, aXXa' xaL CTup.pePr|x6g. Sr|Xov S' ef 
xig ’emxeLpfjaeLev ex tou Xoyou xouxou xa ttcx-&ti 
xai xtx epya xr^ ijjuxxiO baroSLSovaL, olov Xoyicr- 
jjioug, ac^TyjeL^, f|Sovag, Xuttcx^, ocra aXXa xoiauxa- 
ojcnTep yap eLirojiev irpoxepov, ouSe yLavxeucrao-tfaL 
P<xSlov auxcuv. 

Tpuijv Se xpoTTwv TTapaSeSojieviuv xa-fr' oug 
20 opi^ovxai xrjv vjjuxrjv, ol jiev xo XLVTŢttxojxaxov 
axecpfjvavxo xoj xiveiv eauxo, o‘i Se crwjia xo XeTT- 
xojiepecrxaxov fj xo âcriujxaxojxaxov xwv aXXiuv. 
xaoxa Se XLvag aTiopiccg xe xai uTrevavxLoxreLg exei, 
6ieXr|Xu^ajj.e^ crxeSov- XeLirexai 6' emaxeiJjacr-fraL 
Tiajg Xeyexai xo ex xwv crxoLxeiwv auxrjv el!vai. 

Aeyouai jiev yap, 'lv' datfaVrixaL xe xuv ovxluv 
25 xai exacrxov yvcjpi^r]- dvayxaiov Se CTop-Paiveiv 
ttoXXcx xai aSuvaxa xoj Xoyw. xi^evxai yap 
yvcjpiţeiv xw oj-Lolw xo oj-Lolov, tixrnep av e xrjv 
vjjuxfjv xa TTpayjxaxa XL^evxecy oux eon Se jiova 
xauxa, ttoXXcx Se xai exepa, jxaXXov S' Lcrax; aTieipa 
xov api^jiov xa ex xouxiuv. e^ uiv jiev ouv ’ecrxiv 
30 exacrxov xouxwv, ecrcoj yivojcrxeLv xrjv 4 ,u X 1 i v xai 
acrfrcxve(7f)m- âXXa xo cruvoXov xlvl yvwpieT fj 
aatfrjaexai, oiov xl -&eog fj av-fl-pomo^ fj crap 1 ?; fj 
4i0a ocrxouv; ojioLoig Se xai aXXo oxiouv xojv cruv-frexcuv 
ou yap otuixtouv exovxa xa v crxoLxeia xouxojv exacr¬ 
xov, aXXd Xoyw xlvl xaL cruv&ecreL, xa-frcarep cprjcrL 
xaL ’iEjjLTTeSoxXT|£ xo ocrxouv ti Se x#wv emipog e 
5 v eucrxepvoLg x oavOLCrLV T(j J Suo xojv ’oxxoj jiepewv 
Xa’xe vfjaxLSog aLyXrig, xecrcrapa 6' ‘HcpaLcrcoLO- xa v 
S' ’ocrxea Xeuxa yevovxo. ouSev ouv ocpeXog evefvaL 
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astfel imposibilă, dar şi proprietăţile <sale> 184 . 
Faptul este evident pentru cine ar încerca să indice 
prin această definiţie afectele şi operaţiile 185 sufle¬ 
tului, de pildă raţionamentele, senzaţiile, plăcerile, 
tristeţile şi atîtea altele de acelaşi fel. Aşa cum am 
spus mai înainte 186 , nu ar fi uşor nici măcar să le 
gnicim pornind de la asemenea <criterii>. 

Există, aşadar 187 , trei moduri tradiţionale potrivit 
cărora a fost definit sufletul, unii au spus că el este 
mai cu seamă cel care pune în mişcare, pentru că el se 
mişcă pe sine însuşi 188 , alţii că el este corpul cel mai 
subtil 189 sau că este cel mai necorporal dintre <toate> 

celelalte 190 . Am cam lămurit care sînt dificultăţile si 

» > 

contradicţiile acestor teorii. Rămîne de cercetat în ce 
sens 191 se spune că el este constituit din elemente. 

Ei susţin aceasta pentru ca <sufletul> să simtă 
realităţile şi să le cunoască pe fiecare; dar astfel ei ajung, 
în mod necesar, la multe lucruri imposibile raţional. 
Căci ei presupun cunoaşterea asemănătorului prin 
asemănător 192 , ca şi cum ar presupune că sufletul se 
identifică cu obiectele. Dar <în realitate 193 > nu există 
doar <elementele>, ci şi multe altele, mai degrabă unele 
indefinite numeric, adică cele care rezultă din aceste 
<elemente 194 >. Să presupunem, aşadar, că sufletul cu¬ 
noaşte şi simte <efementele> din care este alcătuit fie¬ 
care dintre aceste lucruri. Dar cum va ajunge el să 
cunoască sau să simtă un anumit întreg, de pildă ce este 
un anumit zeu, sau un om, sau carnea, sau osul ? Şi tot 
aşa despre fiecare dintre cele compuse, căci elementele 
nu le alcătuiesc oricum pe fiecare dintre acestea, ci după 
o anumită raţiune şi o anumită compoziţie, cum spune 
şi Empedocle despre os: „pămîntul a primit în adîn- 
curile pieptului său roditor două din cele opt părţi de 
la strălucitoarea Nestis 195 , iar patru de La Hephai- 
stos, şi astfel s-au născut albele oase“'' 9( \ Deci, prezenţa 


Un nou 
criteriu: 
clementul 


Sufletul- 
clcmcnt: 
1. nu 
cunoaşte 
individu¬ 
alul 
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xd crroLxei.ct ev rţi 4juxf|, e jirj xaL ol XoyoL ev- 
ecrovxai xai f| CTuvtfeCTLg- Ţvojpiei yap exacrxov xo 
ojiolov, xo 5' ocrxouv fj xov av^panTov oln&ev, e p.fj 
io xai xaux' evecrrai. xouxo S' oxl aSuvaxov, ouîfev 
Sei XeyeLv- xLg yap âv dnTopfyreiev e evecrav ev xţi 
vJjuxti XL-frog fj av^pumog; opLOLwg Se xai xo âyatfov 
xai xo pfj ayaffov xov auxov Se xpoTrov xai Tiepi 
xcl)v aXXwv. 

’'Exl Se TToXXaxwg Xeyopivou xou ovxog (ctti- 
jiaivei yap xo pev xoSe xl, xo Se ttoctov fj ttolov fj 
xai xiva ccXXtiv xwv Siaipe-freicrGJv xaxTiyopiwv) 
15 Tioxepov e^ aTTavxwv eorai ti vjjuxfj fj ou; ocXX' ou 
Soxei xoivd ttcxvxojv e’ivai axoLxeia. ap' ouv ocra 
xwv ouctlwv, ex xouxwv povov; ttwc; ouv yivwaxei 
xai xcl)v aXXwv exacrxov; fj (pfjcrouCTLv exacrxou 
yevoug efvai crxoixeia xai apxccg ’iSiag, e“£ ujv xfjv 
20 ijjuxfjv auveaxavai; ecrxai apa ttoctov xai ttolov 
xaL oucTLa. âXX' aSuvaxov ex xwv xou ttoctou ctxo- 
LxeLwv oucTLav etvaL xaL jxfj ttoctov. xoig Srj 
XeyouCTLv ex tto’vxojv xauxa xe xaL xoLau-fr' exepa 
CTup.paLveL. 

"Axottov Se xaL xo cpavaL pev oara^eg elvaL xo 
ojjlolov utto xou ojjlolou, dcn?dvecn9m Se xo opoLov 
XOU OJJ.OLOU xaL yLVUCTXCLV XO) OpOLO) XO OpOLOV xo 
25 6' ao-fraveo-fraL TTacrxeLv xl xaL XLveLcr-fraL xl- 
-freaoiv- opoLwg Se xaL xo voclv xe xaL yLvaxrxeLv. 
TroXXag 6' daropLag xaL SucrxepeLag exovxog xou 
Xeyeiv, xa-frcarep lEpTTeSoxXrig, ujg xoig ctoj- 
paxLXOLg CTXOLxeLOLg exacrxa yviupL^exaL, xaL, 
Trpog, xw ojjlolw, papxupei xo vuv Xex^ev oaa yap 
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elementelor în suflet este inutilă, dacă ele nu conţin 
şi anumite proporţii şi o combinaţie. Căci fiecare 
<element> si-ar recunoaşte atunci asemănătorul, dar 
nu osul sau omul, de nu vor fi şi acestea prezente în 
suflet. Or, nu mai este nevoie să spunem că acest 
10 lucru este imposibil. Cine oare s-ar întreba dacă 
există în suflet piatra sau omul ? La fel stau lucrurile 
şi cu binele şi cu ceea ce nu este binele, precum şi cu 
altele 197 . 

Apoi, deoarece fiinţa are mai multe semnificaţii 198 , 
pentru că ea semnifică individualul, cantitatea, calitatea 
sau oricare dintre celelalte categorii care au fost deja 
IS distinse 199 , oare sufletul constă din toate sau nu? Dar 
nu s-ar părea că elementele sînt comune tuturor <cate- 
goriilor>. Oare <sufletul se compune> atunci doar din 
acele <elemente> care aparţin substanţelor ? Dar cum le 
va cunoaşte el pe fiecare dintre celelalte? Sau se va 
spune că fiecare gen îşi are elementele şi principiile 
proprii din care este alcătuit sufletul ? Atunci el va fi 
cantitate, calitate şi substanţă. Dar <sufletul> nu poate 
fi o substanţă alcătuită din elementele cantităţii, fără ca 
el să fie o cantitate 200 . Aşadar, cei care susţin că 
<sufletul> este alcătuit din toate <elementele> întîm- 
pină atît aceste <dificultăţi>, cît şi altele de acelaşi fel 201 . 

Pe urmă, este ciudat să se spună că asemănătorul nu 
este afectat de asemănător, dar, pe de altă parte, că ase¬ 
mănătorul este atît simţit, cît şi cunoscut prin asemă- 
25 nător 202 . Căci ei susţin că senzaţia înseamnă a fi afectat 
cu ceva si mişcat, si la fel si gîndirea si cunoaşterea. 
Există însă multe dificultăţi şi inconveniente în a spune, 
precum Empedocle 203 , că fiecare lucru este cunoscut 
prin intermediul elementelor corporale şi în raport cu 
asemănătorul. Drept dovadă stă ceea ce vom spune 
acum 204 : căci tot ceea ce ţine doar depămîntîn corpurile 


2. nu 

cunoaşte 

categoriile 


3. nu arc 
senzaţie 
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30 ecmv ev xoig tojv ţojojv CT(jjp.aCTiv corXojg yr|g, olov 
410b bora veupa xpixeg, ou-ftevog acr-fravecr-frai boxei, 
(jJot 1 oube tojv bp.oiojv xaixoL Trpocrr|Kev. 

v Exi 6' GxacrTp tojv apxojv ayvoia ttXglojv r| 
cruvecug uirap^ei- yvojcrexai p.ev yap ev exacrri, 
TioXXd 5' dyvoT]CTeL- Travxa yap xaXXa. crupLpaivei 
5 5' ’LEp.TTe5oxXei ye xai dcppovecnraTov elvai tov 
-freov jxovog yap tojv crcoixeiojv ev ou yvojpiei, to 
veixog, xa oe tfvryca Travxa- ex Travxojv yap 
exacrcov. 

’iOXojg tg bia tiv' axiav oux drravTa \Jjuxrjv 
exei xa ovxa, eTreibrj mxv rjToi crcoLxeiov rj ex ctto- 
LXeiou evog fj nXeiovo)v rj rravroiv; avayxaiov yap 
io ecrTiv ev tl yivojcrxeiv fj ti va fj Travxa. 

5 ATropfjcreie 5' av xig xai tl ttot' ecrri to evo- 
ttolouv auxa- uXr| yap eoixe Ta ye OTOixeia, xupioj- 
Taxov 5' exeivo to cruvexov, o ti ttot' eariv- rr)g 
be ipuxT|g elvai ti xpeixxov xai dpxov dbuvaxov 
ccbuvaTOJTepov 8 ' exi tou vou- euXoyov yap toutov 
eivai TrpoyevecrcaTov xai xupiov xaxa cpucriv, xa 
15 be aroLxeid cpacri Trpojxa tojv ovtujv e’ivai. 

ndvxeg be xai o'l bia to yvojpiţeiv xai 
a’a"frdveo"&ai xa ovxa xrjv rjjuxfjv ’ eK T03V crxoi- 
Xeiojv Xeyovxeg auxf|v, xai o'l to xivTiTixojTaxov, 
ou irepi TidcrT]g Xeyoucri rjjuxrig. ouxe yap xa 
acr-fravojjLeva Trdvxa xivryci xa (cpai vexai yap 
eivai xiva jxovijxa tojv ^ojojv xaxa tottov xaixoi 
boxei ye xauxriv p.ovriv tojv xivfjcreojv xiveiv ti 
ijjuxrj to ţioov)- bp-oiojg be xai ocroi tov vouv xai 
TO dcr^TlTLxbv fex TOJV CTTOlXeLOJV TTOLOUCTIV. (pai- 
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'0 vieţuitoarelor, de pildă oasele, tendoanele, părul, nu 
l0 * > pare să aibă vreo senzaţie, astfel încît ele nu le simt nici 
pe cele asemănătoare, chiar dacă aşa s-ar fi cuvenit 205 . 

Apoi, fiecare dintre principii va avea mai multă 
ignoranţă decît înţelegere, căci fiecare va cunoaşte un 
singur lucru, dar va ignora multe, adică pe toate cele¬ 
lalte. înseamnă că, pentru Empedocle, zeul 206 este şi cel 
5 mai lipsit de cunoaştere, căci doar lui îi va lipsi 
cunoaşterea unuia dintre elemente, şi anume ura 207 , pe 
cînd cele pieritoare le vor cunoaşte pe toate, căci 
fiecare dintre ele este alcătuit din toate <elementele>. 

Pe urmă 208 , care este, în general, motivul pentru care 
nu toate fiinţele au suflet, dacă toate fie sînt un element, 
fie sînt alcătuite dintr-un element, fie din mai multe, fie 
din toate? Căci <fiecare> trebuie să cunoască fie un 
|Q singur <element>, fie pe unele, fie pe toate. 

S-ar mai putea însă ridica întrebarea 209 : cine le uni¬ 
fică, de fapt, pe acestea ? Căci elementele par să aibă 
rolul materiei, însă cel mai de seamă este acela, oricare 
ar fi el de fapt, care le reuneşte. Totuşi, nu poate 
exista ceva mai puternic ca sufletul şi care să îl stăpî- 
nească, şi este încă mai cu neputinţă să existe <ceva 
mai puternio ca intelectul. Căci, pe bună dreptate, 

15 el este cel născut mai întîi şi stăpîn natural, chiar dacă 
unii spun că elementele sînt cele dintîi dintre realităţi. 

Dar nici cei care spun că sufletul este alcătuit din 
elemente fiindcă el cunoaşte si simte realităţile, nici cei 
care <susţin că el este> cel mai mobil, nu se referă la 
orice fel de suflet. Căci nu toate cele care au sensi¬ 
bilitate au şi mişcare, pentru că s-ar părea că unele 
7Q dintre vieţuitoare sînt imobile după loc 210 , chiar dacă 
s-ar părea că, dintre mişcări, sufletul oferă vieţuito¬ 
rului doar deplasarea. Acelaşi lucru se petrece şi cu cei 
ce alcătuiesc din elemente intelectul si sensibilitatea, 
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vexai Ţap xa xe cpuxa ^r|v ou jiexexovxa [cpopag 
ou5'] aa^fjaeii^ - , xai xojv ţo5o>v xa ttoXXcx SLoivoiav 
25 oux ’exeiv. i Se xig xai xauxa TTapaxo)pT]creie xai 
•&eiTi xov vouv jxepog xl xT^g ipuxrig, ojioiojg Se xai 
xo aa^TixLxov, obS' av ouxoi Xeyoiev xatfoXou irepi 
iraoTig ijjuxTl^ ouSe nepi oXr|g obSepuag. 

Touxo Se TreTTOV'&e xai o ev xoLg ’iOp<pixoig xaXou- 
jjLevoig eneai Xoyog- 917 x 1 yap xrjv ipuxriv ex xou oXou 
ecnevai âvairveovxwv, (pepojiev-qv utto xojv dvejxojv, 
30 oux oiov xe Se xoig cpuxoig xouxo cruj_L(kxiveiv ouSe 
41 la xojv £uki)v evioig, enrep p.rj Tidvxa ccvairveoimv- 
xouxo Se XeXrjtfe xoug ouxojg uTTeiXrypoxag. 

(e Se Sei Trjv ijjuxTjv ex xo>v crxoixeiojv iroieiv, 
ou-frev Sei e“£ airdvxoiv ‘ixavov Ţap -fraxepov jiepog 
XT]g evavxiojaeojg eauxo xe xpfveiv xaC xo 
ccvxixeijievov. xai yap xoj eu-frei xai auxo xai xo 
xajiTTuXov yivuicrxojxev xpixfjg yap ajicpoiv o 
xavuiv, xo Se xajxiruXov ou-&’ eauxou ouxe xou 
eu-&eog). 

Kai ev xo) oXo) Sr) xiveg auxfjv jj.ejj.iX'froa cpacnv, 
o-&ev ’icrojg xai OaXrig ojfj^T] TTavxa TrXrjp-n tfewv 
eîvaL. xouxo 5 1 exei xivag cxiTopiag- Sia xiva yap 
10 axiav ev jiev xoj âepi rj xoj TTupi oucra r| \Jjuxti ou 
Tioiei £ojov, ev Se xoig jiixxoig, xai xauxa peXxioiv 
ev xouxoig el vai Soxoucra; (’emţTŢrncreie 5’ av xig 
xai Sia xiv’ axiav r| ev xoj âepi jJ^X 7 ! tt 1C gv xoig 
ţojoig PeXxiojv ecra xai dt-fravaxuixepa). crujxPaivei 
5’ âjicpoxepojg axoiTov xai xapdXoyov xai yap xo 
Xeyeiv £ojov xo ttup r| xov dtepa xojv xapaXo- 
15 yojx^pojv ’eori, xaL xo jjlt) Xeyeiv ţoja vpuxrig 



DESPRE SUFLET, I, 5, 410b 24 - 411a 15 


77 


căci s-ar părea că plantele trăiesc fără a lua parte la 
deplasare sau la senzaţie, iar dintre vieţuitoare, cele 
mai multe nu au gîndire. Chiar dacă cineva ar 
25 concede asupra acestor aspecte şi ar presupune că 
intelectul este o parte a sufletului 211 , şi tot aşa în 
cazul sensibilităţii, tot nu s-ar referi în general la 
orice fel de suflet 212 şi nici la întregul suflet 213 . 

De acelaşi <neajuns> este afectată şi doctrina aşa- 
numitelor poeme orfice 214 , căci ele spun că sufletul, 
fiind purtat de vînturi, intră din univers prin 
respiraţie <în corp 215 >. Dar acest lucru nu se poate 
30 petrece în cazul plantelor şi al unor animale, pentru 
la că nu toate respiră 216 , ceea ce au omis susţinătorii 
acestor idei. 

Apoi, dacă sufletul ar trebui alcătuit din elemente, 
totuşi el nu ar trebui <alcătuit> din toate, pentru că 
este suficientă una dintre părţile unei contrarietăţi 
pentru a putea judeca atît despre ea, cît şi despre cea 
contrarie. Căci prin linia dreaptă noi o putem cunoaşte 
atît pe aceasta cît şi linia curbă. Regula este decisivă 
pentru ambele, însă linia curbă <nu are valoare de 
regulă> nici pentru sine, nici pentru cea dreaptă 217 . 

Unii au mai spus şi că <sufletul> este amestecat în tot 
universul, şi poate că de aici şi Thales era de părere că 
toate sînt pline de zei 218 . Acest lucru conţine însă anu- 
i o mite dificultăţi. Căci d e ce sufletul din aer sau din foc nu 
produce un vieţuitor, ci <îl produce sufletul existent> în 
amestecuri, iar <vieţuitorul> pare a fi mai bine realizat 
în ele ? S-ar mai putea întreba cineva: de ce sufletul din 
aer este mai bun şi mai apropiat de nemurire decît cel 
aflat în vieţuitoare ? In ambele cazuri se întîmplă însă 
ceva fără sens şi neraţional. Pentru că a spune că focul 
15 sau aerul este un vieţuitor face parte dintre lucrurile 
neraţionale 219 , iar a nu spune că sînt vieţuitoare cele 
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evouarig axonov. uTroXapeiv S' eoixacriv ei vai xfjv 
\Jjuxfjv ev xouxoig oxi xo oXov xoig p.opioig op.o- 
eiSeg- (jjctx 1 dcvayxaiov auxoig Xeyeiv xai xî]v 
ifiuxfjv bp-oeiSr] xoig popioig el vai, e xw caroXap.- 
pdvecr-frai xl xou nepiexovxog ev xoig ţtuoig ejivJju- 
20 x a T “ X^ 0 - vexai, e 5' o pev afjp SiacnTiijp.evog 
bp.oeiST]g, f| Se ijjuxfj ccvop.oiop.epfjg, xo piv xl 
auxT|g unap^ei St]Xov oxl, xo 5' oux uTrap^ei. ctvay- 
Kcaov ouv auxfjv fj bp.oiop.epT] el vai fj pfj evunap- 
Xeiv ev oxwouv p.opui) xou navxdg. 

Oavepov ouv ex xojv epripeviuv <lig ouxe xo 
25 ŢLvojaxeiv uTrapxei xr] \Jjuxyi Slcx xo ex xwv oro- 
LXeiwv el vai, ouxe xo xivelcr-frai auxfjv xaXwg o’uS' 
dcXiŢ&wg Xeyexai. enei Se xo ŢLvojcrxeiv xfjg iJ^X'nS 
’ecrxL xai xo acrfra'veoifaL xe xai xo So^a^eiv, exi 
Se xo em-&upelv xaL fîouXecrîfrxL xai oX(jL>g al 
ope^eig, ţl vexai Se xai f| xaxa xottov xLVTpxg xoig 
30 ţiooig utto xx|g ijjuxrig, exi 6’ aufr] xe xai axp.fj xai 
ib cp-friaig, Troxepov oXr| xrj \Jjuxt] xouxwv exacrxov 
uTTOtpxeL, xai TracrT] vooupiv xe xai acr-fravdp.e-fra 
xai xivoup.e-fra xai xwv aXXwv exacrxov noioup.ev 
xe xai TTdcrxop.ev, fj p.opioig exepoig exepa; xai xo 
ţr]v Sfj Troxepov ev xlvl xouxcjv ecrxiv evi i] xai ev 
5 TrXeiocriv fj Tracriv, fj xai aXXo xl aixiov; 

Aeyouoi Srj xiveg p.epicrxfjv auxfjv, xai aXXw 
p.ev voclv aXXw Se em-frup.eiv. xl ouv Sfj noxe 
cruvexeL tt]v ijjuxfjv, e p.epicrxfj necpuxev; ou Ţap Sfj 
xo ye CTwpa- Soxei Ţap xouvavxiov p.aXXov f| ijjuxfj 
xo crcjL)p.a auvexeLv fe^eXtfoucrng ţouv SLanveixaL 
xai afjTrexai. e ouv exepov xl plav auxfjv 
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înzestrate cu suflet este fără sens. Părea însă că 
presupoziţia existenţei sufletului în acestea provine din 
cideea că> universul este omogen în părţile sale. Dar 

atunci cei care susţin acestea ar trebui să admită că si 

> > 

sufletul are părţi omogene, dacă, <pentru ei,> vieţui- 
_ c toarele însufleţite se nasc prin faptul că este preluat în 
vieţuitoare ceva din mediul înconjurător. Iar dacă aerul 
expirat este omogen, dar sufletul nu are părţi asemă¬ 
nătoare, atunci este evident că o parte a <sufletului> se 
va afla în aer, pe cînd altă parte nu. Deci, sufletul trebuie 
sau să fie alcătuit din părţi asemănătoare, sau să nu se 
afle în fiecare parte a universului 220 . 

Prin urmare, rezultă din cele spuse că nici cunoaş- 
25 terea nu aparţine sufletului datorită faptului că el 
este compus din elemente, şi nici faptul că acesta se 

mişcă nu este un enunţ corect si adevărat 221 . Dar, 

> > > ' 

dacă atît cunoaşterea, cît şi opinarea şi sensibilitatea 
aparţin sufletului, pe urmă năzuinţa, deliberarea şi în 
general dorinţele, apoi dacă mişcarea locală este 
cauzată pentru vieţuitoare de suflet, apoi creşterea, 
1 ^ maturitatea şi pieirea, oare fiecare dintre acestea 
aparţine întregului suflet ? Oare noi gîndim, simţim, 
sîntem mişcaţi şi le realizăm pe fiecare dintre cele¬ 
lalte prin întregul suflet sau fiecare coperaţie revine> 
unor părţi diferite? Iar viaţa se află, oare, în una 
dintre acestea, sau în mai multe, sau în toate, sau 
5 există o altă cauză <a ei> ? 

Unii spun că <sufletul> este divizibil şi că printr-o 
<parte> are loc gîndirea, iar prin alta dorinţa 222 . Dar ce 
mai ţine sufletul laolaltă, dacă el este în mod natural 
divizibil ? Desigur, nu corpul, căci dimpotrivă, s-ar 
părea că mai degrabă unifică sufletul decît corpul, 
pentru că el se distruge şi se descompune cînd 
<sufletul> îl părăseşte. Aşadar, dacă ar mai fi altceva 


Distribuţia 

facultăţilor 

sufletului 


Sufletul 

este 

principiu 

unificator 



80 


ARISTOTEL 


10 noiei, exeivo jiaXior' âv eir| 4 >uxtţ 6erjcrei 6e 
iraXiv xaxeivo ţrixeiv Tioxepov ev rj 7ioXup.epeg. e 
jiev yap ev, 5icx xl oux eutfeax; xai r\ i|juxrj ev; e 
6e jjLepicrxov, ttcxXlv o Xoţoc; ţxixrjcreL xl xo cruvexov 
exeivo, xai ouxw St] npoeiaiv em xo dareipov. 

15 ’ ATroprjcreie 6' av xig xai TTepi xojv p.opiwv 

auxTjg, xlv' exei 6uvajj.iv exacnrov ev xw aojjJiaxL. 
e yap r| oXr| 4 )ux"n TTav xo cxajp.a cruvexei, TTpoarjxeL 
xai xojv jjLopiwv exacnrov cruvexeiv xl xou aiup-a- 
xog. xouxo 6' eoixev a6uvaxar ttolov Ţap jjiopiov rj 
mg o voug cruvexei, x«XeîTov xai TrXaaai. (parvexai 
20 6e xai xoc cpuxoc 6iaipoujj.eva ţr|v xai xojv ţaxuv 
evia xojv evxojiiuv, ax; xrjv auxrjv exovxa i^ux^v 
xo) e’i6ei, e xai jir| ccpi-&jj.a)- exaxepov Ţocp xa)v 
jjLopiajv aur-&T|aiv exei xai xiveixai xaxa' xottov 
em xl va xpovov. e 6e jjltţ SLaxeXouaiv, ouifrev axo- 
ttov opŢava Ţa'p oux exouoiv aicrxe aajţeiv xrjv 
cpucriv. ccXX 1 ou6ev rjxxov ev exaxepa) xojv jjloplwv 
amxvx 1 evuTrapxei xoc jj.6pia XT)g 4>uxx|g, xai ojj.oeL- 
6r| ecxxiv dtXXTjXoLg xai xtj oXri, «XX^Xoig jj.ev ax; ou 
XwpLcnra' ovxa, xr| 6' oXp 4)uxr| wc; ou 6iaipexri 
ouctt]. eoixe 6e xai r| ev xoîg cpuxoic; âpx"n 
xig el!vai- jjLovr|g Ţap xauxrjg xoivaivei xai fua 
30 xai cpuxa, xai auxr| jjlcv x <jJ PLt eTaL acr-&r|- 
xixrjg âpx"ng, aYa^rjaiv 6' ou-&ev aveu xauxrjg exei. 
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10 care i-ar da unitate, atunci acesta ar fi mai cu seamă 
sufletul. Dar ar trebui să ne întrebăm iarăşi dacă 
acesta este unul sau are mai multe părţi. Căci, dacă 
este unul, de ce nu ar fi si sufletul întru totul unul ? 
Dacă este divizibil, raţiunea va trebui să cerceteze ce 
anume îi dă unitate, si s-ar înainta astfel la infinit. 

15 Ar putea însă cineva formula o întrebare şi în 
privinţa părţilor acestuia, şi anume ce putere are fiecare 
asupra corpului. Căci, dacă întreg sufletul unifică 223 
întreg corpul, urmează că fiecare dintre părţi unifică 
ceva din corp. Dar acest lucru pare cu neputinţă, căci 
este greu chiar şi să ne imaginăm cum şi cărei părţi îi va 
^ da unitate intelectul 224 . Este evident că atît plantele, cît 
şi, dintre vietăţi, unele insecte trăiesc după ce au fost 
secţionate, ca şi cum ar avea acelaşi suflet în sens spe¬ 
cific, iar nu în sens numeric. Căci fiecare dintre părţi 
are senzaţie şi posedă o vreme o mişcare locală. Iar 
dacă ele nu supravieţuiesc, nu este nimic ciudat, pentru 
că ele nu mai au organe prin care să îşi păstreze starea 
naturală 225 . Insă toate părţile sufletului sînt nu mai 
^ puţin prezente în fiecare parte <a corpului> şi sînt 
omogene una faţă de alta şi faţă de întreg <sufletul>: 
una faţă de alta fiindcă nu sunt separabile, şi faţă de 
întreg sufletul fiindcă el nu este 226 divizibil. S-ar părea 
că şi în plante principiul este un anumit suflet, căci 
numai el este comun atît animalelor, cît şi plantelor. Iar 
10 <sufletul> poate fi separat de principiul sensibilităţii, 
dar nici un <vieţuitor> nu are senzaţie în lipsa acestuia. 
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a. 

412a Ta jj.ev 6r] utto tcijv rrpoxepov irapaSeSojj.eva 
Trepi ijjuxrig epiicr^w rraXiv 6' uxrnep uirapxTig e 
Travitiip.ev, TreLp(jjp.evoL SLOpLaaL tl eon iliuxrj xaL 
5 xig av eir| xoLvoxaxog Xoyog auxT^. Xeyop.ev 6rj 
ylvog ev xl xwv ovxivv xrjv ouaCav, xauxr£ Se xo 
pev, (oq 1 uXtiv, o xa-î' auxo oux ’eaxi xo 5 exi, exepov 
6e jJLopcpriv xai eÎ6o£, xa^' rjv fj6r| XeyexaL x6oe xl, 
xai xplxov xo ex xouxwv. eon 6' r] p.ev uXr| 6uva- 
jng, xo 6' ei Soc; evxeXexeia, xai xouxo 6ixa>g, xo 
pev u>g ’emaxfjp.r|, xo 6' xo tfeivpeîv. 

OuaCai Se p-ocXicrr' ei vai 60x0001 xa OGJjiaxa, 
xai xouxaiv xa cpuoLxa- xauxa yap xwv aXXaiv 
apxaL. xwv 6e cpuaixGJv xa piv exei ^wf|v, xa 6' 
oux exer ţarnv 6e Âeyopev xrjv 61' auxou xpocprjv 
xe xai ab^r|OLV xai cp^iaiv. ajoxe irav awpa 
cpooixov pexexov ţunig ouaia âv eCr\, ouaia 6' 
ouxaig (oq auv- 5 exr|. eirei 5 ' eon xai awjia xai 
xoiov6e, ţiirrjv yap exov, oux av e’ir| awpa T] i[>ux"n' 
ou yap eon xwv xa^' UTroxeipevou xo awpa, 
jiaXXov 5 ' wq UTroxeipevov xaL uXt). 



CARTEA a Il-a 


I. 

Să lăsăm deoparte 227 cele transmise de înaintaşi 
despre suflet şi să o luăm iarăşi de la început, stră- 
duindu-ne să delimităm ce este sufletul şi care ar fi 
cea mai generală definiţie 228 cu privire la el. Noi 
spunem că substanţa este un gen unitar al celor ce 
sînt 229 , iar un <sens> al ei este materia, care în sine nu 
este un individual. Un altul este forma şi specia, 
potrivit cu care se rosteşte individualul. Al treilea 
este cel <realizat> din acestea 230 . Materia este 
potenţă, iar specia este act (şi acesta în două sensuri: 
ca o ştiinţă <posibilă> şi ca exerciţiul ei actual 231 ). 

In cea mai mare măsură corpurile par să fie 
substanţe, iar dintre ele <mai ales> cele naturale 232 . 
Căci acestea sînt principiile celorlalte 233 . Dar, dintre 
corpurile naturale, unele au viaţă, altele nu au. 
Numim viaţă hrănirea prin sine, creşterea şi 
descreşterea 234 . Astfel, întregul corp natural care ia 
parte la viaţă este substanţă, în sens de substanţă 
compusă. Deoarece şi corpul este ceva anumit 235 , 
fiindcă are viaţă, cînseamnă că> nu el ar fi sufletul. 
Corpul nu face parte dintre cele <rostite> despre 
subiect, ci mai degrabă el este ca subiect şi materie 236 . 
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’ AvayxaLov apa xrjv i|juxrjv obotav ei vai <i>g 
20 elSog acupiaTog cpuaixou SuvajieL ţurrjv exovxog. r] 
S obora evreAexeia- xolouxou apa crajpLaxog ev- 
TeAexeia. aurp Se XeyexaL Slx^C, il p.ev <i>g ’emcrxfj- 
p.r|, T] S' toq xo ^eixjpeiv. cpavepov ouv oxl a >q 
’em<Txf]jj.Ty ev yap xu umxpxeiv xrjv \Jjuxtiv xaL utt- 
25 vo q xaL eyp-nyopaig ecmv, dtvaXoyov S' r\ piv eypfj- 
yopoig xu) i 3 ecL)pe"iv, o 5 ' unvog xu) exeLV xai prj 
evepyeiv- Trpoxepa Se xp yeveaei em xou auxou 
T] ’eTTLCTxrjp.r|. 6lo r| \Jjuxt 1 eotlv evxeXexeLa T] ttpgjxt] 
aojpLaxog cpixrixou SuvapeL ^urrjv exovxog. xolouxov 
41213 Se o dcv rî opyavLxov. (opyava Se xai xa xwv cpuxajv 
pepr|, aXXa TravxeXu)g airXa, olov xo cpuXXov Trepi- 
xapTTioo axeiracrpa, xo Se TrepLxapmov xapirou- al 
Se pL^ai xu crxopaxL dtvaXoyov- ocpcpu) yap eXxei 
xrjv xpotpfjv). i Sfj xl xolvov em Tracrrig vJ)UXT|g Sei 
5 Xeyeiv, eYr| av evxeXexeia r] irpujxri crajpaxog 
cpuaixou opyavixou. 

Alo xai ou Sei ţîyreiv e ev r) 4 >uxti xaL xo cruipa, 
ujcrrrep obSe xov xripbv xaL xo axr|pa, obS' oXuig xrjv 
exacnrou uXr|v xaL xo ou f| uXîy xo yap ev xaC xo 
elvaL eTTeL TrXeovaxurg XeyexaL, xo xupLU>g ti e 
vxeXexeLoc ecrxLv. 

io KatfoXou pev ouv elpiŢcaL xl ecmv r] i|)uxTy 
obaCa yap f| xaxa xov Xoyov. xouxo Se xo xl f|v 
elvaL xu) xolu) 5 l auipaxL, xatfairep el xl xwv 
opyavu)v cpucrLxov f|v cruipa, olov ireXexug- rjv pev 
yap av xo TreXexei eîvaL f| obcrCa auxou, xaL r| 
i|juxti xouxo- x w P L(J ^ e Lcrr|g Se xauxrtg obx av exL 
15 TieXexug f|v, ccXX' fj opuivupurg, vuv S' ecrxL neXexug. 
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Aşadar, este necesar ca sufletul să fie substanţă ca 
20 specie a corpului natural avînd în potentă viaţa 237 . Iar 
substanţa este act, aşadar act al unui asemenea corp. 
Iar actul se spune în două feluri: ca ştiinţă <po- 
sibilă 238 > şi ca exerciţiul ei actual. Este astfel clar că 
<sufletul> este <act> în sensul ştiinţei <posibile>. 
25 Căci somnul şi veghea sînt stări ale sufletului, iar 
veghea corespunde cu exerciţiul actual al ştiinţei, pe 
cînd somnul cu faptul de a avea <ştiinţa>, dar fără a 
o pune în act. Ştiinţa <posibilă>, în ordinea devenirii, 
este primordială, în cazul aceluiaşi <individ> 239 . De 
aceea, sufletul este actul prim al corpului natural 
avînd ca potenţă viaţa 240 . Aşa este cel care deţine 
2b organe 241 . Organe sînt şi părţile plantelor, dar cu 
totul simple, ca frunza care cuprinde învelişul fruc¬ 
tului, sau ca învelişul care cuprinde fructul. Rădă¬ 
cinile corespund gurii, căci amîndouă caută hrana. 
Dacă însă trebuie să spunem ceva general 242 despre 
întregul suflet, el ar fi actul prim al corpului natural 
dotat cu organe 243 . 

Iar din acest motiv nu trebuie să cercetăm dacă 
sufletul şi corpul sînt una, aşa cum <nu cercetăm dacă> 
ceara <este una> cu amprenta <din ea> 244 , şi nici <nu 
cercetăm> în general materia fiecăruia şi pe acela a cui 
materie este. Căci unul şi fiinţa se spun în mai multe 
sensuri, <dintre care> cel mai important este actul 245 . 
10 Aşadar, s-a arătat în sens universal ce este 
sufletul: substanţă în sens de formă 246 . Aceasta 
înseamnă „ceea ce era pentru a fi“ 247 pentru un anumit 
corp, aşa cum corpul ar fi, dintre instrumente (de 
pildă, un topor 248 ), cel natural. Căci „ceea ce era 
pentru a fi“ al toporului este esenţa 249 acestuia, şi acesta 
15 este sufletul. Dacă însă acesta era separabil, nu mai 
era atunci un topor decît prin omonimie. Dar el, 
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olt ydp xoiouxou crwjj.axog xo tl r|v etvai xai o 
XoŢog t| vJjuxti, dXXa cpucrixou xoioubi, exovxog 
apxiiv xivrjcrewg xai crxdcrewg ev 'eauxw. 

Oewpelv 5e xai ettl ti±>v jj.epwv 6 ei xo Xex^ev. 
e Ţap f|v o cxptfaX jj.bg ^wov, ipuxrj dv f|v auxou r| 
oipig- auxx| Ţap ouoxa ocp'ftaXjj.ou f| xaxa xov Xoţov 
(o 8 ' bcp'&aXjiog uXr| oipewg), rjg diroXeiiroucTrig 
ouxex 1 CKp^aXjxog, tîXtiv bjj.wvujj.wg, xaMirep o Xl- 
-îhvog xai o Ţ€Ţpajj.jj.evog. 6ei <5rj XaPeiv xo em 
jxepoug ecp’ oXou xou ^wvxog awjxaxog- dvaXoŢov 
Ţa'p exei wg xo jjipog irpog xo jjipog, ouxwg r| oXr| 
aYa^Tjoig irpog xo oXov crwjia xo acr-9r|XLx6v, rj 
25 xoiouxov. eaxL 6e ob xo diroPepXr|xbg xrjv ipuxrjv 
xo <5uvajj.ei ov wcrxe ^tiv, dXXa xo exov- xo Se airepjj.a 
xai o xapirog xo Suvajxei xoiovSi crwjj.a. wg jj.ev 
ouv r| xjXTŢTig xai r| opaaig, ouxw xai r| eŢpTjŢopoig 
4i3a evxeXexeLa, wg 5' r| oipig xai r\ Suvajj-ig xou op- 
ţccvou, r| ipuxiŢ to Se crwjj.a xo 5uvajj.eL ov aXX' 
worrep cxptfaX jj.bg r| xopr| xai r| oipig, xocxei r| ipuxrj 
xai xo awjj-a ţwov. 

’lOxl jj.ev ouv oux ecrxiv r| ipuxtl x w P Lcrn l T0U 
awjj-axog, rj jj.epr| xiva auxrig, e jj.epicnTj Trecpuxev, 
5 oux aSr|Xov eviwv Ţap r| evxeXexeia xwv jj.epwv 
ecrxiv auxwv. ou jirjv aXX' ’evia Ţe outfev xwXucl, 
6ux xâ jjtiŢ&evog e’ivai crwjjxxxog evxeXexeuxg. exi 
Se aSr|Xov e ouxwg evxeXexeia xou crwjj.axog r| 
vpuxri rj wairep TiXwxfjp ttXolou. xuttw jjiv ouv xauxr| 
10 Siwpicr-frw xai UTTOŢeŢpdcp-ffw nepi ipuxrjg- 
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de fapt, este un topor. Căci sufletul nu este forma şi 
„ceea ce era pentru a fi“ al unui anumit corp, ci al 
unui asemenea corp natural, care are în el însuşi 
principiul mişcării şi al stării. 

Iar ceea ce am spus trebuie cercetat pe părţi. Dacă 
ochiul ar fi un vieţuitor, sufletul ar fi vederea lui 250 . 
Aceasta este esenţa ochiului, adică <substanţă> în 
20 sens de formă. Ochiul este materia vederii; dar, dacă 
această <vedere> lipseşte, ochiul nu mai este <ochi> 
decît prin omonimie, ca şi ochiul de piatră şi cel 
desenat 251 . Iar ceea ce <s-a spus> despre părţi trebuie 
reţinut cu privire la întregul corp al vieţuitorului. O 
parte se raportează la alta tot aşa cum întreaga sensi¬ 
bilitate se raportează la întregul corp sensibil, al cui 
anume este 252 . Dar <corpul> care şi-a pierdut sufletul 
25 nu este o fiinţă în potenţă astfel încît să fie vie, ci acela 
care are <suflet>. Căci sămînţa şi fructul sînt un 
asemenea corp în potenţă. Precum sînt tăietura 
<toporului> şi faptul de a vedea <al ochiului>, tot 
. astfel şi veghea este un act, pe cînd sufletul este ca 
văzul şi ca potenţa organului. Corpul este o fiinţă în 
potenţă, dar aşa cum ochiul este pupila şi văzul, tot 
astfel vieţuitorul este corpul şi sufletul. 

Este clar atunci că nici sufletul nu se poate separa 
de corp şi nici unele părţi ale lui, dacă ar fi natural 
5 separabile. Căci în cazul unora, actul este al părţilor 
<corporale>. Dar pe altele nu le împiedică nimic, 
deoarece ele nu sînt actele nici unui corp 253 . Apoi, 
nu este limpede dacă sufletul este actul corpului ast¬ 
fel sau dacă el este ca şi corăbierul pentru corabie 254 . 
Aşadar, sufletul să fie definit si schitat în aceste linii 
10 sumare. 
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P- 

’iEirei 6' ex xgjv aaacp<±)v p.iv cpavepoixepaiv Si 
yi vexai xo aacpeg xai xaxa xov Xoyov y va)pi - 
p.wxepov, Treipaxeov ttcxXlv ouxa) y' eireXtfelv irepi 
abxT|g- ou Ţap jj.ovov xo oxl 6ei xov opiaxixbv 
Xoyov 6r|Xouv, ajairep o'i irXeTcrxoi xiov opaiv Xeyou- 
15 aiv, âXXa xai xrjv cmav evuTrapxeiv xai ejj.- 
cpaiveatfai. vuv S' aSaTrep aup.TTepdap.a-9 ' oi Xoyoi 
x(i)v opaiv iaiv oîov xi eaxiv o xexpayu) v l ajj.og; xo 
lgov erepop.-qx.eL optfoyojviov etvai ’iaoTrXeupov. o 
Si xoiou rog opog Xoyog xou aujj.TTepaajj.axog- o Si 
Xeyaiv oxi eaxiv o xexpayiovi ajj.bg jj.ecng eupeaig 
xou irpayjj.axog Xeyei xo aixiov. 

Aeyojj.ev ouv, âpxtiv Xapbvxeg xrjg axeipewg, 
Suiipig^ai xo ejnpuxov xou capuxou xa) ţr|v. ttXco- 
vaxwg Si xou ţr|v Xeyojj.evou, xav ev xi xouxaiv 
evuTTapxTi jj-ovov, ^rjv auxo cpajiev, o'îov voug, 
aYatf-rpig, xiv-rjaig xai araaig r| xaxa' xottov, exi 
xiv-rjaig rj xaxa xpocp-pv xai cp^iaig xe xai au- 

25 ^ TFLg ' 

Alo xai xa cpuojj.eva iravxa 6oxe"i ţr|v cpaivexai 
yap ev auxoig exovxa 6uvajj.iv xai ocpxrjv xoiau- 
xr|v, 5l' fjg au^rjaLV xe xai cp^LOLV Xajipavouai 
xaxa xoug evavxioug xoiroug- ou yap avii) jj.£v au- 
^exai, xaxa) 6' ou, aXX' ojj.oia)g fen' ajxcpa) xai irav- 
xt|, oaa âei xpeipexai xe xai 6ia xeXoug, ea)g av 
30 6uvr|xai Xajj-Paveiv xpoipfjv. x w Ppf 6 °"®' aL Si xouxo 
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II. 

Fiindcă evidenţa şi ceea ce poate fi cunoscut 
raţional în mai mare măsură provin din cele ce sînt 
obscure, deşi par mai manifeste 255 , trebuie să ne stră¬ 
duim la rîndul nostru să reorientăm 256 astfel <cerce- 
tarea> despre suflet. Căci enunţul unei definiţii nu 
trebuie să clarifice numai starea de fapt, aşa cum fac 
cele mai multe dintre ele, ci trebuie să conţină si să 
evidenţieze şi cauza. De fapt, enunţurile definiţiilor 
sînt ca 257 nişte concluzii. De pildă, <la întrebarea> „ce 
este cvadratura?" <răspundem:> „egalitatea dintre 
un dreptunghi echilateral şi unul oarecare". Dar o 
asemenea definiţie este formularea unei concluzii. 
Insă cel care spune despre cvadratură că ea este des¬ 
coperirea unei medii proporţionale, enunţă cauza ei 258 . 

Să spunem, aşadar, păstrînd acest lucru ca 
principiu al cercetării, că deosebirea dintre însufleţit şi 
neînsufleţit este viaţa. Deşi <termenul de> „viaţă" 
are mai multe accepţii 259 , chiar şi prezenţa uneia 
dintre acestea <într-un subiect este suficientă> 
pentru ca noi să îl numim viu, de exemplu intelectul, 
sensibilitatea, mişcarea şi repausul locale, sau 
mişcarea relativă la hrană, sau pieirea şi creşterea 260 . 

Din acest motiv, chiar şi toate plantele 261 par să fie 
vieţuitoare, căci s-ar părea că în ele se află o potenţă 
şi un principiu de acest fel, datorită cărora ele deţin 
creşterea şi descreşterea potrivit unor direcţii 
contrare. Căci ele nu cresc în sus fără a creşte şi în 
jos, ci în ambele direcţii în acelaşi fel şi în toate 
sensurile 262 , si ele se hrănesc si continuă 263 să trăiască 
pînă cînd îşi pot procura hrana. Această <facultate> 
poate fi dată separat de celelalte, însă celelalte nu pot 
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pev Tiiiv dXXuiv Suvaxov, m S' aXXa xouxou aSuva- 
tov ev xoTg i 5 vrp:oLg. cpavepov 6' em xiov cpuopLevivv 
ouSepia Ţap auxoig uirdpxei Suvapig aXXr| ipuxTig. 

413 b To pev ouv ţr)v 5 ia v xrjv âpxiiv xauxr)v uira'pxei 
xoig ^ojctl, xo Se ţwov Sia xrjv aia-frr|o-iv irpioxwg- 
xai Ţap xa jjltţ xivoupeva pr|S' âXXaxxovxa xottov, 
exovxa 5 ' oftcr-&T)criv, XeŢOpev xai ou ţf|v 

5 povov. acr&fjcreiiig Se TTpwxov umxpxei Traaiv â9ry 
axrrrep Se xo •&peTmxov Suvaxai x w PLT ea ^ aL THC 
â9"ng xai TOcrpc acr&fjcreiiig, ouxwg r| a9rj xwv 
aXXwv da^rjceaiv (tfpeirxixdv Se XeŢopev xo xo- 
louxov popiov xrjg 4 JU X T 1£ ou xai xa 9uopeva pe- 
xexei), xa Se ţwa mxvxa 901 vexai xrjv aTmxrjv 
10 ai(jT?r|criv exovxa- Si' rjv S' ocxiav exaxepov xou- 
xaiv CTupPePrţxev, ucrxepov epoupev. 

Nuv 5 ' em xoaouxov epfjo-friii povov, bxi eaxiv r| 
ipuX'H xwv eprjpeviiiv xouxaiv âpxrj xai xouxoig 
ajpiaxai, -&pe7rxix(i), aa"&r|xixii), 6iavor|xixu), xivfj- 
aei. iroxepov Se xouxaiv exaaxov ’eori ipuxr] rj popi - 
ov ipuxT)g, e popiov, iroxepov ouxajg uSo-x 1 el vai 
Xivpiaxov Xoţoi povov rj xai xoirii), irepi pev xivwv 
xouxwv ou x a ^ e7T ov ’lSelv, evia Se oaropiav exei. 

’iQorrep Ţap em xwv 9UXWV evia Siaipoupeva 
9aivexai ţaivxa xai x w P L T°.M- eva du' âXXfjXivv, u>g 
ouarig xT|g ev auxoig 4 JU X'n£ ’evxeXexeia pev piag 
ev exaaxa) 9UXU), Suvapei Se nXeiovaiv, omwq 
20 bpaipev xai irepi exepag Sia9opag xr|g 4»ux"ng 
aupPaivov em xiov evxopajv ev xoîg Siaxepvope- 
voig- xai Ţap cftcr-&T|criv exaxepov xaiv pepaiv exeL 
xai xivt|ctiv xrjv xaxa xottov, e 6' aYcr&r|criv, xai 
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fi date în lips’a ei, în cazul fiinţelor muritoare 264 . 
Acest fapt este limpede în cazul plantelor, căci ele nu 
au vreo altă facultate a sufletului. 

Aşadar, viaţa revine vieţuitoarelor datorită acestui 
principiu, însă animalul <este viu> în primul rînd 
datorită sensibilităţii. Căci şi despre lucrurile care nu 
au mişcare şi deplasare locală, dar au sensibilitate, spu¬ 
nem că sînt animale, nu doar că sînt vii 265 . în privinţa 
5 simţului, toate au în primul rînd pipăit. Tot aşa cum 
facultatea hrănirii poate exista separat de simţul 
tactil şi de orice alt simţ, tot aşa simţul tactil poate 
exista în lipsa celorlalte simţuri. Numim facultate de 
hrănire acea parte a sufletului la care participă şi 
plantele, însă toate animalele par să aibă simţul 
io tactil 266 . Vom spune însă ulterior din ce cauză li se 
petrece acest lucru fiecăreia dintre ele 267 . 

Privitor la aceasta, să fie precizat acum doar faptul 
că sufletul este principiu pentru cele deja enunţate şi 
că este definit de <facultăţile> de hrănire, sensi¬ 
bilitate, gîndire, mişcare. Oare fiecare dintre acestea 
este sufletul sau o parte a sufletului ? Iar dacă este 
|s parte, este oare separabilă astfel numai după definiţie 
sau şi după loc 268 ? Nu este greu să înţelegem unele 269 
dintre acestea, însă altele conţin o dificultate. 

Căci tot aşa cum unele dintre plante, deşi 
secţionate, par să trăiască şi după ce <părţile> au fost 
separate între ele, ca şi cum în fiecare dintre aceste 
plante ar fiinţa în act cîte un singur suflet, pe cînd 
prin potenţă mai multe, tot astfel vedem că se 
20 întîmplă în cazul fiecărei <părţi> diferite a sufletului 
la unele insecte, dacă sînt secţionate. Căci fiecare 
dintre părţi deţine sensibilitate şi mişcare după loc. 
Dacă <au> sensibilitate, atunci <au> şi imaginaţie 270 şi 
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cpavxaaiav xai ope^iv- ottou p.ev fap auxîhyTig, 
xai Xuttti xe xai r]6ovfj, ottou Se xauxa, e^ âvayxrtg 
25 xai ’emtfujiia. nepi Se xou vou xai xrig #eii)pTycixr|£ 
Suvapewg ouSev ttcl) cpavepov, âXX' eoixe 4 JU X r l < 2 
yevog 'exepov el vai, xai xouxo p.dvov ’evSexecr^ai 
XiopiŢecnSm, xa^anep xo oclSlov xou cptfapxou. xa 
Se XaTTtx p.opia xr^ i|>uxx|g cpavepov ex xouxiov oxl 
oux ecrxL x w P L0TC *> xatfoarep xiveg cpaaiv- xcv Se 
Xoţcl) '6xl ‘exepa, cpavepov oco"frTycixiL) yap eîvai xai 
30 So^acrxixci) exepov, eînep xai xo dcr&dvecn3m xou 
So^aţeiv, 'op-OLCog Se xai xwv aXXcov exacrxov xwv 
eprjjj.evci)v. exi S' evioig p.ev xujv ţcixuv cnrav^' 
UTTapxei xauxa, xiaî Se xivoc xouxuv, exepoig Se ev 
414a p.6vov (xouxo Se TTOiei Siacpopa'v xwv '(cocov)- Sia 
xiva S’ axiav, ucrxepov emcrxeTrxeov. TTapaTrXfj<7iov 
Se xai Tiepi xa£ aa-&Tyreig aup.pePr|xev xa p.ev yap 
ex^L TTctCTag, xa Se xivag, xa Se plav xrjv 
cxvayxaioxaxT]v, acpfjv. 

’ Ettci Se ai ţarpiev xai da-9av6p.e^a Sixw£ 
Xeyexai, xa^dnep w emordjietfa (Xeyopiev Se xo 
5 p.ev emcrxfjp-T]v xo Se \puxtiv, exaxepw yap xouxcvv 
cpapiv emarracrtfai), bp-ouirg Se xai [w] uyiaivojj.ev 
xo yiev uyieia xo Se p.opiw xivi xou CTwp.axog' rj xai 
oXw, xouxcvv S 1 T| p.ev emcrnyp.Ti xe xai uyieia 
p.opcpfj xai eîSog xi xaî Xoyog xai oîov evepyeia 
10 xou Sexxixou, r| p.ev xou emcrxTip.ovixou, r) Se xou 
uyiacrxou (Soxei yap ev xcv TTacrxovxi xaL Siaxitfe- 
p.evw t| xiov ttolt]xlxcl)v uTTcxpxeiv evepyeia), r| 
tJjuxti Se xouxo (b '(cijp.ev xai dcrfrav6p.e\)a xai 
Siavooup.e-9a TTpcjJxcirg - waxe Xoyog xig av eui xai 
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dorinţă. Căci unde există sensibilitate, există si 
durere şi plăcere, iar unde există acestea, în mod 
necesar este prezentă dorinţa 271 . (Dar despre intelect 
şi potenţa contemplativă 272 nu este încă nimic clar. Se 
pare că este vorba despre un alt gen 273 al sufletului, şi 
numai acesta poate fi separat, ca şi eternul de corup¬ 
tibil 274 ). Rezultă din acestea că celelalte părţi ale 
sufletului nu sînt separabile, aşa cum spun unii 275 , deşi 
este clar că ele se deosebesc după raţiune. Căci sensi¬ 
bilitatea şi facultatea opiniei sînt diferite, după cum 
<sunt deosebite> faptul de a simţi şi faptul de a 
opina 276 . Şi tot astfel despre fiecare dintre cele mai 
sus spuse. Insă unele dintre vieţuitoare dispun de 
toate acestea, altele de unele dintre acestea, iar altele 


de una singură. Acest lucru face deosebirea dintre 
vieţuitoare. Rămîne de cercetat mai tîrziu din ce 
cauză 277 . Situaţia simţurilor este asemănătoare: 
unele <animale> le au pe toate, altele pe cîteva, iar 
altele pe unul singur, însă pe cel mai necesar, şi 
anume simţul tactil. 

<Expresia> „cel prin care trăim şi simţim" are 
două sensuri, ca şi „cel prin care ştim" (numim pe de 
o parte ştiinţa şi pe de alta sufletul, fiindcă spunem că 
ştim prin amîndouă), şi tot aşa <spunem> despre 


„cel prin care ne însănătoşim", pe de o parte <că 
înseamnă> prin sănătate, pe de alta printr-o parte 
anume a corpului sau prin întregul <corp>. De 
aceea, dintre acestea, ştiinţa şi sănătatea sînt formă, 


o anume specie şi raţiune şi sînt ca un act al celui 


care poate recepta, adică al celui ce poate şti sau se 
poate însănătoşi. (Căci actul producătorilor pare a fi 


în cel care este afectat şi care este dispus.) Dar 
sufletul este cel prin care trăim şi simţim şi desfă¬ 
şurăm gîndirea mai întîi 278 , ca şi cum ar fi o raţiune şi 
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eîSog, aXX' oux uXt) xai to UTroxeLpevov. xpix^ţT 
Ţap ÂeŢop.evT)£ TT|g oberiag, xatfearep e’iTTopev, £>v 
to p.ev eiSoq, to Se uXt], to Se eţ ap.cpoiv, toutqjv 
S' f| p.£v uXt) Suvap.L£, to Se eiSoq evxeXexeia, eirei 
to eX apcpoiv epipuxov, ou to crujpxx ecrav evxe- 
Xexeia ipuxTig, âXX' auxT) cnjjjiaxoQ xivog. 

Kai Sia touto xaXioc; u7roXap.pdvoucriv o'ig Soxeî 
20 P-Tfr' aveu awpLaTog eîvaL p.fjxe crujpa' ti ti ipuxtŢ 
aropa p.ev Ţap oux eon, abipiaTog Se ti, xai Sia 
touto ev a<jjp.aTL uTTdpxei, xai ev cruipaTL toloutw, 
xai oux &cnTep oi TTpoxepov iq crwpa evnppoţov 
auxfjv, ou\)ev TrpoaSiopiXovTeg ev tivi xai ttolw, 
xainep obSe cpaivop.evou tou xuxovxog Sexecr-flm to 
tuxov. outil) Se ţi vexai xai xaxa Xoţov- exacrrou 
25 Ţap T] evxeXexeia ev xw Suvapei umxpxovTi xai rp 
oxeia uXp irecpuxev eŢŢivecr^aL. oxi p.ev ouv evxe- 
Xexeia xig eari xai XoŢog tou 8 uvap.iv exovxog 
eîvai toioutou, cpavepov ex toutwv. 


T- 

Tii)v Se 8uvapeii)v TT|g ipoX'nC aL Xex^eiaai xoîg 
30 pev uirdpxoixri irtxaai, xatfanep e’iTropev, xoîg Se 
xiveg auxwv, ’evioig Se pia povr|. Suvctp.ei£ 5 ' 
e’iTTopev permxdv, acn?r|TLx6v, opexxixov, xivt|- 
tixov xaxa tottov, SiavoTŢaxov. 

‘ Ymxpxei Se xo"ig p.ev cpuxoig to ^penTixov po- 
414 b vov, exepoig Se touto xe xai to datfiŢTixov. i Se 
to aa^TiTixov, xai to opexxixov ope^ig p.ev Ţap 
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o specie, dar nu o materie şi un subiect. Căci ter¬ 
menul „substanţă" are trei semnificaţii, aşa cum am 
15 spus 279 , fiind pe de o parte specie, pe de alta materie, 
apoi <compusul> acestora. Dintre ele, materia este 
potenţa, iar specia este actul. Deoarece însufleţitul 
este <compusul> acestora, actul sufletului nu este 
corpul, ci sufletul este actul unui anumit corp. 

Şi, din acest motiv, gîndesc bine cei care consideră 
20 că sufletul nu există fără un corp, dar nici nu este un 
anume corp 280 . Căci el nu este un corp, ci este al unui 
corp anume, şi din acest motiv se aflăîntr-un corp, şi 
încă într-un corp de un anume fel. Nu aşa cum 
spuneau predecesorii 281 <noştri>, care l-au adaptat 
pe acesta unui corp, fără să definească dinainte cui şi 
cărui fel de corp, deşi nu orice <corp> pare receptiv 
25 la orice <suflet>. Aşa reiese şi din argumentul: actul 
fiecăruia are loc natural în cel care este în potenţă şi 
în materia proprie. Aşadar, din acestea este limpede 
faptul că <sufletul> este un anumit act şi o raţiune a 
celui care are potenţa de a fi ceva anumit 282 . 


III. 

Dintre facultăţile sufletului indicate, unele <vie- 
w ţuitoare> le au pe toate, precum am spus, altele 
numai pe unele dintre ele, pe cînd altele numai pe 
una singură 283 . Numim „facultăţi" 284 hrănirea, 
dorinţa, sensibilitatea, mişcarea locală, gîndirea 285 . 

Plantele dispun numai de facultatea de hrănire, pe 
k cînd alte <vieţuitoare> o au pe aceasta împreună cu 
sensibilitatea. Iar dacă au sensibilitate, au si fa- 
cultatea dorinţei 286 . Căci dorinţa înseamnă şi apetit 


Statutul 

corpului 


Facultăţile 

sufletului 


Distribuţia 

facultăţilor 
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em-fruj-LLCx xai îhjp.og xai PouXr|crLg, toc Se ţwa 
ttocmt' exoixri prav ye tojv aCT-9fjcre(i)v, xfjv dcp-pv- o> 
5' auxfrr|crig UTTOtpxeL, toutoj pSovfj te xai Xuttti xai 
5 to ti£u te xai XuTnpov, o'ig Se xauxa, xai ettl- 
-Supia- xou yap pSlog opE^ig auxT|. exl Se TT|g 
xpocprig a’icrfrr|cnv exouctiv t] yap ocq>ri TT|g xpocppg 
aîcrftr|cng' ^Tpoîg yap xai uypoig xai ^Eppoig xai 
ipuxpoTg xpEcpExai xcx ţojvxa Ticcvxa, xouxojv 5' 
aicr#r|OTg occpfj, tojv 6 ' aXXojv dCT\h-|xojv xaxcc crup.- 
io pEPrixog. ou^ev yap Eg xpocprjv aujj.pocXXExai ipo- 
cpog o’uSe xP w pa ouSe oap-fj, o Se xupog ev xl tojv 
octttojv ecttiv. TTEiva Se xai Siipa sm^upia, xai p 
p£v TTEiva ^Tpou xai îteppou, T] Se Siipa uypou xai 
ipuxpou' o 8e x u P-og oiov pSucrpa' xi xouxojv ecttiv. 
Siaaacpr|XEov Se ttepl auxoiv uaxEpov, vuv S' ettl 
15 xoaouxov Eprjcrtfoj, oxi tojv ţojvxoiv xoig exouctiv 
ctcprjv xai opE^ig UTTCcpxei. TTEpi Se cpavxacriag 
dSpXov, ucrxEpov 5' ettlctxettteov. fevioig Se Tipog 
xouxoig UTTocpxei xai to xaxoc tottov xivr|xix6v, 
EXEpoig Se xai xo Siavorjxixov xe xai voug, o*lov 
âv^pOJTTOig xai El XL XOIOUXOV ETEpOV ecttiv rj 
XI J-LLOJXEpOV. 

20 ApXov ouv oxi xov auxov tpottov E*ig dv e’lt] 
Xoyog \Jjuxpg xe xai ax'np aT0 £" ouxe yap exel 
CTXxipa Trapa xo xpiyojvov ectti xai xa fecpE^pg, oux 1 
fevxau^a \puxT] TTapa xag epppEvag. yEvoixo S' dv 
xai ettl xo)v oxrip.dxoJV Xoyog xoivog, og fecpap- 
pocrEi ji£v TTacnv, ’iSiog S' ouSEvog Ecrrai crx’np** - 
xog. opoiojg Se xai ettl xaîg EpppEvaig ipuxocîg. 
25 Sio yEXoîov ţrixEiv xov xoivov Xoyov xai ettl 
xouxojv xai Ecp' ETEpojv, og ouSEvog Ecrxai xojv 
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şi năzuinţă şi voinţă, dar toate vieţuitoarele posedă 
unul dintre simţuri, adică pe cel tactil. Cine are sen¬ 
zaţie, resimte plăcerea şi durerea, agreabilul şi dezagre¬ 
abilul; <vieţuitoarele> care o au, au şi apetit, pentru că 
s el reprezintă dorinţa agreabilului. Apoi, ele mai au şi 
senzaţia hranei, căci simţul tactil este sesizarea hranei, 

fiindcă toate vieţuitoarele folosesc alimente uscate si 

> > 

umede, calde şi reci, iar sesizarea acestora revine 

pipăitului, pe cînd celelalte lucruri sensibile <sînt 

sesizate> numai prin accident, căci nu ajută cu nimic 

io hranei nici sunetul, nici culoarea sau mirosul, pe cînd 

savoarea 287 este un fel de pipăit. Foamea şi setea sînt 

dorinţe: foamea este dorinţa a ceea ce este cald şi 

uscat, iar setea <este dorinţa> a ceea ce este rece şi 

umed, pe cînd savoarea este ca o delectare 288 <produsă 

de> aceste <calităţi>. In privinţa acestora vor trebui 

oferite lămuriri mai tîrziu 289 ; acum însă să spunem că 

1 s vieţuitoarele care au simt tactil au si dorinţă. Persistă 
> » > » 

o neclaritate în privinţa imaginaţiei, dar ea va fi 
cercetată mai tîrziu 290 . Pe lîngă aceste <facultăţi>, 
unora le aparţine şi facultatea mişcării locale, pe cînd 
altele mai au şi facultatea gîndirii discursive şi intelect, 
ca de pildă oamenii şi, dacă există, vreo <fiinţă> 
asemenea lor sau de un rang mai înalt 291 . 

,’0 Prin urmare, este evident că definiţia sufletului 292 Sufletul şi 
are o unitate asemeni <definitiei> unei figuri geome- lgura 

• „ i , ’ • „ ■ P r - ~ geometrica 

trice 4V4 , căci in cazul acela nu exista nici o rigura in 
afara triunghiului şi a celor care îi urmează, tot aşa 
cum aici nu există nici un suflet în afara celor menţio¬ 
nate 294 . S-ar putea însă realiza o definiţie comună a 
figurilor care să se aplice tuturora, dar ea nu ar fi pro¬ 
prie nici uneia dintre figuri; în aceeaşi situaţie se află şi 
, s sufletele enumerate. Dar, atît în cazul acestora, cît şi în 
al celorlalte, este ridicol să căutăm o definiţie comună 
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ovxuiv ’lSloc^ Xoyog, ouSe xaxa xo o’xeTov xai 
axopov e’iSog, acpdvxag xov xoiouxov. (TrapaTTÂT)- 
aiwg 5' exeL xui TTepi xaiv axripdxiiiv xai xa xaxa 
iJjuxtIv âei Ţap ev xw ecpe^pc umxpxei Suvapei xo 
30 TTpoxepov em xe xwv axripdxiiiv xai em xuiv ep- 
xjjuxwv, diov ev xexpaŢwvw pev xpiywvov, ev 
da^rprixci) Se xo tfpeTnnxov). 

"Oare xa\T exaaxov ţr|xr|xeov, xig exaoxou 
\\)UXT\, oiov xig cpuxou xai xi£ âv-frpGJTrou fj îhpiou. 

415a Sia xiva 5' axiav xw ecpe^rig ouxug exouai, 
axeirxeov. aveu pev yap xou tfpeTixixou xo aafrr|- 
xixov oux eaxiv xou 5' aa#r|xixou xoipLT eTaL to 
^ peTmxov ev xoîg cpuxoig. ttcxXlv 5' aveu pev xou 
6cttxl xou xwv dXXivv datfTjaeiiiv obSepia UTrdpxei, 
5 âcpi] S' aveu xwv aXXarv UTrdpxei - ttoXXcx yap xuiv 
YilKjOV oux' dijjiv oux' âxorîv exouaiv oux' ’oaprig 
a’iatfr|aiv. xai xwv aatfrixixiiiv Se xa pev exei xo 
xaxa xottov xivr|XLxdv, xa S' oux exei ■ xeXeuxaiov 
Se xai eXaxiaxa Xoyiapov xai Siavoiav dig p£v 
yap UTrdpxei Aoyiapdg xwv cp^apxcov, xouxoig xai 
xa Xolttcc irdvxa, oig S' ’exeivwv exaaxov, ou Tracri 
io Aoyiapdg, âXXa xoig pev ouSe cpavxaaia, xa Se 
xauxr) povr] ^axriv. TTepi Se xou \fearpr|xixou vou 
exepog Aoyog. oxi pev ouv 'o Trepi xouxwv exaaxou 
Aoyog, ouxog oxeioxaxog xai Trepi rjjuxrig, SpXov. 


S. 

’iAvayxaiov Se xov peXXovxa Trepi xouxwv 
cxeijiiv TTOieîc^ai XaPelv exacrxov auxwv xi eaxiv, 
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care să nu fie proprie nici uneia dintre realităţi, <în loc 
să căutăm>, lăsînd deoparte acea definiţie, specia lor 
indivizibilă 295 şi caracteristică. Dar între cazul figurilor 
geometrice şi cazul celor privitoare la suflet există o 
asemănare: mereu termenul anterior este conţinut în 
posibilitate de cel posterior, atît în cazul figurilor 
10 geometrice, cît şi în cel al animatelor, aşa cum triun¬ 
ghiul se află în pătrat, iar hrănirea în sensibilitate. 

Aşadar, trebuie să cercetăm în fiecare caz ce fel de 
suflet are fiecare, aşa cum este în cazul plantei, al 
omului sau al animalului. Trebuie să cercetăm şi cauza 
, pentru care <facultăţile> sînt într-o asemenea serie 296 . 
Căci, pe de o parte, sensibilitatea nu există fără hrănire, 
dar, pe de altă parte, în cazul plantelor, ea este separată 
de sensibilitate. La rîndul său, fără pipăit nu există nici 
unul dintre celelalte simţuri, dar el există în lipsa celor¬ 
lalte. Căci multe dintre vieţuitoare nu au nici vedere, 
5 nici auz, nici miros. Apoi, printre cele care au sensi- 
bilitate^ unele au, dar altele nu au facultatea mişcării 
locale. In ultimul rînd şi în număr foarte mic sînt cele 
care au raţionament şi gîndire discursivă. Dintre 
fiinţele pieritoare, cele care au raţionament au şi toate 
celelalte facultăţi, dar nu toate cele care le au pe fiecare 
10 dintre celelalte au si raţionament, ci unele nu au nici 
măcar imaginaţie, pe cînd altele nu trăiesc decît graţie 
acesteia. Cît despre intelectul teoretic, <el necesită> o 
altă argumentare 297 . Prin urmare, este evident că 
studierea fiecăreia dintre aceste <facultăţi> este foarte 
proprie 298 şi 299 pentru <definirea> sufletului. 


IV. 


Cine urmează să realizeze o cercetare a acestor 
<facultăti> trebuie să afle ce este fiecare dintre 


Aşezarea 
în serie a 
facultăţilor 


Metoda: de 
la obiecte 
la facultăţi 
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415b 
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eid' ouxuig TTepi xuiv exop.evii)v xai Tiepi xaiv aXXiiiv 
’emţrixeTv. 4 8e xpil XeŢeLV tl exacrrov auxwv, oîov 
tl xo votjxlxov fi xo d<r#r|xixov fi xo ^peTT-xixov, 
Trpoxepov exi Xexxeov xl xo voeîv xai xl xo 
da-daveadai- npoxepai Ţap ioi xaiv buvdjiewv a'i 
’evepŢeiai xai aî Tipa^eic; xaxa xov Aoţov. 4 o 
oox<i)£, xouxarv 8’ exi TTpoxepa xa dcvxixeip.eva Sei 
xe-^eaipr|xevaL, nepi fexeivujv Trpdxov av 8eoi 8io- 
picrai 5ia xrjv auxTiv axiav, oîov nepi xpocpr^ xai 
aa^r|xoo xai vor|xou. 

"'Qcrte TTpuixov Tiepi xpcxpr|£ xai Ţevvfjcreiiig Xex¬ 
xeov f| Ţa'p ^peTrxixfj ijjuxfi xai xoic; aXXoic; Imap- 
Xei, xai TTpafni xai xoivoxcnrri Suvajiic; ecrti iJjuxtÎc, 
xad' fiv UTToepxeL xo ^T|v anacriv. f)g ecrriv epŢa 
Ţevvrpai xai xpoipp xpîicrflm- 

cpocrLXGJxaxov Ţap xaiv epŢaiv xoic; ţaxnv, oaa 
xeXeia xai jirj mp(jjp.axa ii xt]v Ţ^vecriv auxop.d- 
xt|v ex£L, xo TTOifiaaL exepov oîov auxo, ţwov p.ev 
ţuiov, cpuxov 8e cpuxov, îva xou âei xai xou fleiou 
jiexexiixriv r| 8uvavxai- naVra Ţap ’exeivou opeŢe- 
xai, xai ’exeivou evexa TTpaxxei oaa TTpaxxei xaxa 
cpucriv (xo 5' ou Ivexa Sixxov, xo jiev ou, xâ Se &). 
eTiei ouv xoivujveîv ccSuvaxeî xou âei xai xou fleiou 
xrj auvexeia, 5ia xo p.r>5ev ev8execr-îfai xaiv cp^ap- 
xuiv xauxo xai ev api^jiai Siajj.eveiv, r| Suvaxai 
p.exexeiv exacrrov, xoiviiiveî xauxt], xo p.ev ŢLaXXov 
xo 5' tţcxov, xai Siap.evei oux auxo âXX' oîov auxo, 
api\f(±ii> jiev oux ev, £Î5ei 5' ev. 

’'Ecm 8e f| ijjuxfj xou ţwvxog awjiaxog axia xai 
âpxil- xauxa 8e TioXXax^ XeŢexai, ojioiuig 6' f| 
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is ele şi apoi să le studieze astfel proprietăţile 300 şi cele¬ 
lalte 301 <aspecte> ale lor. Iar dacă trebuie spus ce este 
fiecare dintre ele, de pildă ce este <facultatea> inte¬ 
lectuală, sensibilă sau nutritivă 302 , ar trebui spus ini¬ 
ţial ce sînt gîndirea şi simţirea, căci actele şi făptuirile 
sînt anterioare din punct de vedere logic poten- 
ţelor 303 . Dacă este aşa, atunci trebuie studiate mai 
întîi obiectele acestor <facultăţi>, iar în privinţa 
acestor <obiecte> ar trebui mai întîi să oferim, din 
acelaşi motiv, o definiţie a hranei, a lucrului sensibil 
şi a inteligibilului 304 . 

Astfel, se cuvine să vorbim mai întîi despre hrană 
şi despre generare 305 . Căci sufletul nutritiv aparţine 
şi celorlalte <vieţuitoare>, dar este şi facultatea 
primă şi cea mai comună 306 a sufletului, căci prin ea 
’5 are loc viaţa tuturor şi ei îi revine funcţia generării şi 
folosirea hranei. 

Căci dintre funcţiile vieţuitoarelor desăvîrsite, 
întregi 307 sau care se generează spontan 308 , cea mai 
naturală este naşterea unui alt <individ> asemenea 
lor: un animal <naşte> alt animal, o plantă altă plantă, 

! | , i | ) astfel încît ele să ia parte la eternitate şi la divin pe cît 
pot 309 . Căci toate doresc acest lucru şi fac tot ceea ce 
fac în mod natural în vederea lui, întrucît există un 
sens dublu al scopului: unul ultim şi altul inter¬ 
mediar 310 . Aşadar, fiindcă ele nu pot participa la 
eternitate şi la divin în mod continuu, pentru că nici 
una dintre cele pieritoare nu poate persista unic şi 
5 individual 311 , fiecare ia parte la acestea pe cît poate 312 , 
unele mai mult şi altele mai puţin. Persistenţa nu este 
a lor, ci este ca şi cum ar fi a lor, <adică> ele nu sînt 
unul în sens individual, ci unul ca specie 313 . 

Sufletul vieţuitorului este cauza şi principiul 314 
corpului. însă acest lucru are mai multe semnificaţii: 


Hrănirca 


Reprodu¬ 

cerea 


Suflctul- 

cauză 
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io ijjux'H xaxd xoug Sia)piaj±evoug xpoTTOug xpeig a- 
tlct xai Ţap otfev ^ xivr|aig xoa ou evexa xai â)g 
T| oixTia tci)v ep.ij)uxa)v aa)jidxa)v r| ipuxr) ocxia. oxi 
jiev ouv <i)g obaia, SrjXov- xo Ţap o’lxlov xou eivai 
Tiaaiv f| obaia, xo Se ţrjv xoig ţaxn xo eîvai ’ecmv, 
ocxia Se xai ocpxTj xouxou r| rpuxrj. exi xou Suvajiei 
ovxog XoŢog- f| evxeXexeioc. cpavepov 5' ag xai ou 
evexev r| ipuxtl «xia- afcnrep Ţap o voug evexa xou 
TTOieT, xov auxov xponov xai r| cpuaig, xai xoux' 
eaxiv auxTg xeXog. xolouxov 8' ev xoig ţaîoig r| 
vjjuxxj xaxa cpucriv Ttocvxa Ţap xa cpuaixd awjiaxa 
XTg ijjuxrg opŢava, xa^ocnep xa xa)v ţa)U)v, ouxa) 
20 xai xa x(jjv cpuxwv, ag evexa xrîg vJjuxrŢg- ovxa- 
Sixxag Se xo ou £vexa, xo xe ou xai xo ai. âXXoc 
j±t)v xai o^ev Trpwxov r| xaxa xottov xivr|CTig, 
\jjuxii' ou Traci 5' uTrdpxei xoig ţaiaiv r| Suvap.ig 
auxr|. eaxi Se xai âXXoiaraig xai au^rpig xaxa 
vJjux^v- T) jiev Ţap aiaOrjaig âXXoLOjaig xig etvai 
25 Soxeî, occ^ocvexai 6' oullev o jir) jiexexei ijjuxxig, 
ojioiag Se xai rrepi au^rpeajg xe xaD cp^Cceag 
’ex eL ‘ ouSev Ţap cp^ivei ouS' au^exai cpuaixaig jirj 
xpecpbp.evov, xpecpexai 5' ou^ev o jif) xoivajvel 

Wx 

iEp.TTeSoxXr|g 5' ou xaXag eîprjxe xouxo Ttpoa- 
416a xi^eig, xrjv au^rgiv aujiPaiveiv xoig cpuxoîg xaxa) 
p.ev CTuppi^oup.evoig Sia xo xrjv ţt|v ouxa) cpe- 
pea-îlai xaxa cpuaiv, ava) Se Sia xo [xo] mrp 
arcauxag. ouxe Ţap xo ava) xai xaxa) xaXaig Xaji- 
paveL (ou Ţap xa’uxo Traci xo ava) xai xa'xa) xai xa) 
Ttavxi, âXX' â>g T| xecpaXrj xa)v ţwajv, ouxag a'i 
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io astfel, sufletul este cauză conform celor trei moduri 
definite 315 . El este cauza de la care se realizează mai 
întîi mişcarea, <scopul> în vederea căruia există, pre¬ 
cum şi substanţa corpurilor însufleţite. Este evident, 
deci, că <sufletul este cauză> în sens de substanţă, 
întrucît cauza faptului de a fi al tuturor este sub¬ 
stanţa, pe cînd faptul de a fi al vieţuitoarelor este 
15 viaţa, iar cauza şi principiul acestuia este sufletul 316 . 
Apoi, raţiunea <de a fi 3l7 > a unei fiinţe în potenţă este 
actul. Este limpede, de asemenea, că sufletul este 
cauză şi în sens de scop, căci aşa cum acţionează 
intelectul 318 în vederea unui scop, aşa <acţionează> şi 
natura, si aceasta este finalitatea ei. Asa este sufletul 
în mod natural la vieţuitoare. Toate corpurile natu¬ 
rale 319 sînt instrumentele sufletului si, asa cum este în 
20 cazul animalelor, tot aşa este şi în cazul plantelor, 
fiindcă ele există în vederea sufletului. Căci există un 
sens dublu al scopului: unul în sens ultim şi altul în 
sens intermediar. Ba chiar şi începutul de la care are loc 
mişcarea locală este sufletul, chiar dacă nu toate vieţu¬ 
itoarele au această facultate. Dar şi alterarea şi creşterea 
au loc în funcţie de suflet, căci senzaţia pare a fi o anu- 
25 mită alterare, iar cel care nu are suflet nu are nici sensi¬ 
bilitate. Aşa este şi cu creşterea, şi cu pieirea, căci nimic 
nu piere şi nici nu creşte în mod natural fără să se hră¬ 
nească, şi nimic nu se hrăneşte fără să participe la viaţă. 

Empedocle nu s-a exprimat corect cînd a susţinut 
că, în cazul plantelor, creşterea ar avea loc în jos prin 
16a dezvoltarea rădăcinilor fiindcă pămîntul este purtat în 
mod natural în jos, şi ea ar avea loc în sus datorită 
faptului că focul se mişcă în sus 320 . Căci susul şi josul 
nu au fost concepute corect: „sus“ şi „jos“ nu au acelaşi 
sens pentru toate <vieţuitoarele> şi pentru întregul 
univers 321 , ci tot aşa cum este capul pentru animale, tot 
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piţai tcliv cpuxuv, e xPb toc opyava Xeyeiv exepa 
5 xai xauxa xoTg epyoig) npog Se xouxoig xi xo cruve- 
Xov eg xdvavxia cpepop.eva xo Trup xai xrjv ypv; 
SiaoTTacr-îl'ncrexai yap, e p.fj xi ecrxai xo xcuXuov t 
S‘ ecrxai, xoux’ ecrav r| vjjuxii, xaL xo ai'xiov xou au- 
^avecr-îlai xai xpecpecrîlai. 

Aoxei Se xlctlv r| xou mjpog cpucrig aTTXwg orna 
io xTţg xpocprig xai xrig au^rjcreax^ etvai- xai yap auxo 
cpai vexai p.ovov xwv awpLocxaiv [fj xwv crcoixeiwv] 
xpecpojxevov xai au^op-evov, Sio xai ev xoig cpuxoig 
xai ev xoig ţtjjoig uTroXdpoi xig âv xouxo el!vai xo 
epya^opievov. xo Se auvaixiov jiev TKîig eaxiv, ou 
jii^v ocTiXwg ye aixiov, dXXa p.aXXov r| ipuxTT b 
15 yap xou TTupog aufpcrig eg dareipov, ewg av r| xo 
xaucrrov, xojv Se cpucrei auvLaxapievwv ttocvxwv eaxi 
Ttepag xai Xoyog jieye^oug xe xai au^rjCTeax^ 
xauxa Se ipuxTig, dXX’ ou Tiupog, xai Xoyou p.aXXov 
ri uX-pg. 

’ Etici 5' T] auxTj Suvapug xt|g ipuxpg ^peimxfi 
xai yevvT|xixfi, Ttepi xpocprig dvayxaiov Siaipia-^ai 
20 TTpciixov dcpopiţexai yap Ttpog xag aXXag Suvajieig 
xw epyw xouxw. SoxeL 5' eîvai p xpocprj xo evav- 
xlov xu) evavxiii), ou nav Se TTavxi, ccXX' oaa xwv 

t l 

evavxLwv jirj p.ovov yeveaiv e^ âXX-pXwv exoucriv 
aXXa xai au^ryrLV yivexai ya'p ttoXXcc e^ dXXr)Xo)V, 
aXX' ou Ttdvxa ttoctcc, o*lov uyieg ’ex xapLvovxog. 
25 cpai vexai S' ouS' exeiva xov auxov xpdîrov 
dXXrjXoig el!vai xpocprj, dXXa xo jiev uSaip xw Tiupi 
xpocprj, xo Se Tiup ou xpecpei xo uSwp. ’ev jiev ouv 
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aşa sînt rădăcinile pentru plante, de vreme ce trebuie 
5 să considerăm organele ca fiind diferite şi corespon¬ 
dente funcţiilor lor. Pe de altă parte, ce legătură este 
între foc şi pămînt, dacă ele sînt duse în direcţii con¬ 
trare ? Căci ele se vor dispersa, dacă nu le va împie¬ 
dica nimic. Dar dacă totuşi ceva le împiedică, atunci 
acesta este sufletul, cauză a creşterii şi a hrănirii. 

In schimb, unora 322 li se pare că natura focului 
iq este cauză în mod absolut a hrănirii şi a creşterii, 
întrucît el pare a fi singurul dintre corpuri sau ele¬ 
mente 323 care se hrăneşte si creste. De aceea, s-ar 
putea chiar presupune că un anume <foc> este forţa 
activă atît în cazul plantelor, cît şi în cel al animalelor. 
De fapt, el este o cauză oarecum colaboratoare 324 , iar 
nu una în sine, căci acest rol îi revine mai degrabă 
15 sufletului. Creşterea focului merge la infinit, atît 
timp cît există combustibilul, însă toate cele alcătuite 
în mod natural au o limită şi o raţiune <de a fi> a 
mărimii şi a creşterii 325 . Aceste lucruri sînt proprii 
sufletului, iar nu focului, şi mai degrabă raţiunii <de 
a fi> decît materiei. 

Fiindcă aceeaşi facultate a sufletului are atît 
funcţia hrănirii, cît şi pe aceea a creşterii, este necesar 
20 să tratăm mai întîi despre hrănire, căci ea se 
deosebeşte de celelalte facultăţi prin această funcţie. 
Există impresia că un lucru este hrană pentru 
contrariul său 326 , dar nu pentru orice, ci numai acelea 
dintre contrarii care nu numai că provin unele din 
celelalte, ci si cresc cunele din celelalte>. Căci multe 
provin unele din altele, dar nu toate într-un sens 
25 cantitativ, de exemplu, sănătatea din boală. Este 
limpede că acestea <din urmă> nu sînt hrană unele 
pentru altele în felul acesta, căci apa este hrană 
pentru foc, pe cînd focul nu hrăneşte apa. Aşadar, pe 
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xoig ocTrXoig (TGJjiacn. xaux' eîvai Soxei jiaXicrca xo 
piv xpocprj xo Se xpecpop.evov. 

’ Anopiav 6' exei' cpacri yap o'i p.ev xo op.oiov xw 
opouv xpecpecr-frai, xatfcarep xai ab^ocvecrtfai, xoTg 
8 ' akmep ei Trop ev xoup.TraXiv Soxei, xo evavxiov xw 
evavxiu), wg oara^oug ovxog xou op.oiou utto xou 
opoiou, xt)v Se xpocprjv Seiv p.exapdAAeiv xccl 
TTexxecx-frai- r| Se pLexapoXrj ttccctiv eg xo avxi- 
xeijievov fj xo p-exa^u. exi ttcwtx 61 tl ^ ^pcxpr) utto 
xou xpecpop.evou, âXX' ou xouxo utto xT|g xpocpr^, 
(jjCTTrep oub' o xexxaiv utto XT|g uXrjg, âXX' brr' exeivou 
auxry b Se xexxaiv pexapdAAei p.<5vov iq ’ev- 
epyeiav ’e£ cxpyiag. Troxepov 5' ecrxiv r| xpocprj xo 
xeAeuxaîov TTpocryi vopevov rj xo Tipurcov, exei Sia- 
cpopav. e 5' dp.cpcii, âXX' f| p.ev aTreirxog f| Se 
TTeTrejijievri, dpcpoxepcog av evSexoixo xr]v xpocprjv 
Aeyeiv- f) pev yap drreTrxog, xo evavxiov xw evav- 
xlc±j xpecpexai, r) Se TreTrep.pevr|, xo opoiov xw 
opolw. Gjaxe cpavepov oxi XeyouaL xiva xporcov 
âpcpoxepoi xai op-fraig xai oux op-fraig. 

’ Eirei 5' ob^ev xpecpexai j_ny p.exexov ţwrig, xo 
eyiipuxov av e’iri criLipa xo xpecpopevov, p epipuxov, 
(VCTxe xai T] xpcxpTj Trpog epupuxbv ecrci, xai ou xaxa 
cruu.pepr|x6g. ecrxi 6' exepov xpocpp xai ab^rycixw 
el vai- x| pev yap ttoctov xi xo epxpuxov, abfrixixov, 
fi Se xoSe xi xai oucria, xpcxpfj (aco^ei yap xfjv 
ouCTiav, xai pexpL xouxou eaxiv eiiig av xpecpexai), 
xai yevecreiijg ttolt]xlx6v, ou xou xpecpopevou, âXX' 
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de o parte, s-ar părea că mai cu seamă în corpurile 
simple hrana şi cel hrănit sînt <contrarii>. 

Dar, pe de altă parte, <aici> există o dificultate. 
Unii spun că asemănătorul se hrăneşte cu asemănă- 
torul 327 , şi că tot aşa are loc şi creşterea, pe cînd alţii, 
să spunem astfel, susţin invers, anume că un contrariu 
se hrăneşte din contrariul lui, deoarece asemănătorul 
nu este afectat de asemănător 328 , pe cînd hrana pro¬ 
duce o schimbare şi este digerată. Dar, în toate cazurile, 
schimbarea are loc în vederea termenului contrar sau 
15 a celui mediu. Apoi, hrana este afectată de cel care se 
inii hrăneşte, dar <el nu este afectat> de hrană, tot asa 
cum nu constructorul <este afectat> de materie, ci 
materia de el, iar constructorul produce doar schim¬ 
barea de la repaus la activitate. Este important de ştiut 
dacă reprezintă o „hrană" ceea ce este la începutul sau 
la sfîrşitul <hrănirii>. Dacă ea este în ambele cazuri 
<hrană>, în primul caz nedigerată, în celălalt caz dige- 
rată, atunci ambele ar putea fi numite hrană: în sens de 
hrană nedigerată, contrariul se hrăneşte prin contrariu, 
iar în sens de hrană digerată, asemănătorul prin 
asemănător. Este astfel evident că si unii, si ceilalţi se 
exprimă într-un sens corect, iar în alt sens, incorect 329 . 

Fiindcă nimic nu se hrăneşte dacă nu participă la 
io viaţă, cel însufleţit ar fi corpul, care se hrăneşte în 
măsura în care este însufleţit, astfel încît şi hrana este 
în vederea celui însufleţit, iar nu într-un sens accidental. 
Există însă o diferenţă de esenţă între hrană şi facul¬ 
tatea creşterii, căci <hrana> corespunde facultăţii 
creşterii cînd vieţuitorul este considerat o anumită can¬ 
titate, si este hrană când <vietuitorul> este considerat 

un individual si o substanţă 330 . Căci <hrana> menţine 

» > > 

|5 substanţa, care există cît timp <vieţuitorul> se 
hrăneşte 331 ; el realizează şi geneza, dar nu a celui care 
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se hrăneşte, ci a unei fiinţe asemănătoare celei care se 
hrăneşte. Căci substanţa celei <dintîi> este deja dată, 
şi nimic nu se generează vreodată pe sine, ci se men¬ 
ţine. Astfel, un asemenea principiu al sufletului este o 
potenţă de a menţine ca atare fiinţa pe care o deţine, 
pe cînd hrana pregăteşte realizarea acestui fapt. De 
aceea, lipsit de hrană, <vieţuitorul> nu poate exista. 

Fiindcă există trei <aspecte ale hrănirii, adică> cel 
care se hrăneşte, cel prin care se hrăneşte şi facul¬ 
tatea hrănirii, atunci „facultatea hrănirii" cores¬ 
punde sufletului prim 332 , „cel care se hrăneşte" este 
corpul 333 care deţine această <facultate>, iar „cel prin 
care se hrăneşte" înseamnă hrana 334 . Dar, pentru că, 
pe de o parte, este corect ca toate lucrurile să fie 
denumite după scopul lor, iar pe de altă parte scopul 
<vieţuitoarelor> este cel de a da naştere unei fiinţe 
• ,t) asemenea lor, atunci sufletul prim ar fi facultatea de 
a naşte o fiinţă asemenea sieşi. Pe urmă, <expresia> 
„cel prin care se hrăneşte" are două sensuri, tot aşa 
cum este cel prin care se realizează conducerea unei 
nave, adică mîna şi cîrma: una pune în mişcare şi este 
şi mişcată, pe cînd cealaltă pune doar în mişcare. Este 
necesar ca orice hrană să poată fi digerată, iar căldura 
ţo realizează digestia, şi de aceea orice fiinţă însufleţită 
deţine căldură. S-a spus, aşadar, în mod schematic ce 
anume este hrana, iar o cunoaştere amănunţită a 
acesteia va trebui realizată în nişte tratate speciale 335 . 


V. 

După ce am definit acestea, să ne referim la 
întreaga senzaţie în general. Simţirea constă în a fi 
mişcat şi afectat, precum am spus 336 , întrucît ea pare 
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Ţap âXXoLaxrig xig e^vai. cpacri Se XLveg xai xo 

OJJ.OLOV UTTO XOU OJJ.OLOU TTd(7X eLV - XOUXO Se TTLUg 

Suvaxov fj aSuvaxov, epfjxap.ev ev xoîg xaîfoXou 
XoŢoig Ttepi xou Tioieiv xai ttocctxel v. exei 5' octto- 
piav 5ia xl xai xwv da^rjaeujv auxwv ou Ţivexai 
auj'fh’ja'ig, xai Sid xl aveu xwv e^oj oi) ttolouctlv 
aLCT-^TicrLV, evovxog mipog xai ŢT]g xai xwv aXXwv 
5 crxoLxeLLUv, wv ecrxLv f] aLai^rp'Lg xatf' auxa fj xd 
CTUjj-PePrixoxa xouxoLg. 

At|Xov ouv oxl xo datfrixixov oux ’Ictxlv evep- 
Ţ€La, âXXa Suva/ieL ;jl6vov, Slo oux daSfavexaL, 
xatfdrrep xo xaucrxov ou xaiexai auxo xa#' auxo 
aveu xou xaucmxou- ’exaie Ţap dv eauxo, xai 
ouîfev eSeîxo xou evxeXexeia nupog ovxog. ’eireLSfj 
io Se xo acrtfaveatfaL XeŢojxev Six^g (xo xe Ţap 
SuvdjxeL âxouov xai bpwv âxoueLV xai opav 
Xeyop.ev, xav xuxţl xa#eu5ov, xai xo fjSri evep- 
ţouv), 8Lx^g av XIţolxo xai f| aujifr|crig, f] jxev <bg 
Suvajj.ei, f| Se <bg evepŢeia. op.oL(ug Se xai xo 
acrihŢxov, xo xe Suvajiei ov xai xo ’evepŢeia. 
Trpwxov jxev ouv <bg xou auxou ovxog xou TTaaxeLV 
xai xou XLveTcr-îfaL xai xou evepyelv XeŢLujxev xai 
Ţap eaxLV f| XLvrp-Lg ’evIpŢeux XLg, axeXfjg jxevxoL, 
xa^cxTrep ev exepoLg e’LprjxaL. Travxa Se TraaxeL xai 
XLve^xai utto xou ttolt|xlxou xai evepŢeia ovxog. Slo 
eaxL p.ev <bg utto xou oţlolou irctaxeL, eaxL Se <bg 
utto xou avojj-OLOu, xa^ocTrep enrojiev- Traaxei jxev 
20 Ţcip xo dvojxoLov, TrerTOvtfog S' ojj-olov ’eaxLv. 
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a fi o alterare 337 . Unii spun că şi asemănătorul este 
afectat de asemănător, dar noi am indicat în ce sens 
17a acest lucru este posibil sau imposibil în scrierile care 
se referă în general la faptul de a acţiona şi la faptul de 
a fi afectat 338 . Există însă o dificultate privind motivul 
pentru care <organele> de simţ însele nu sînt simţite 339 
şi motivul pentru care senzaţia nu are loc fără Cobiec- 
tele> exterioare, deşi <în sensibilitate> ar exista focul, 
pămîntul şi celelalte elemente, cărora le corespunde o 
5 senzaţie atît în privinţa lor însele, cît şi a accidentelor lor. 

Prin urmare, este evident că sensibilitatea nu este 
o realitate în act, ci doar una în potenţă, iar din acest 
motiv nu se produce senzaţia 340 , tot aşa cum nici 
obiectul care poate arde nu se aprinde de la sine fără 
combustibil 341 ; altminteri, el ar arde singur şi nu ar 
mai avea nevoie de un foc care să fie în act. Dar noi 
io rostim faptul de a simţi în două sensuri, căci spunem 
că aude şi vede atît despre cel care aude şi vede în 
potenţă, deşi <acum> se întîmplă să doarmă 342 , 
precum şi despre cel care realizează acestea în act 
acum. De aceea, şi senzaţia ar putea fi rostită în două 
sensuri, după cum este în potenţă sau după cum este 
în act 343 . La fel şi despre obiectul sensibil, el este fie 
în potenţă, fie în act. Aşadar, să ne exprimăm mai 
15 întîi ca şi cum a fi afectat, a fi mişcat şi a fi în act ar fi 
unul si acelaşi lucru, căci si mişcarea este un anumit 
act, deşi incomplet, aşa cum am spus-o în alte 
părţi 344 . Insă toate sînt afectate şi puse în mişcare de 
o realitate activă si aflată în act 345 . De aceea, afectarea 
are loc într-un sens din partea a ceva asemănător, iar 
în alt sens, din partea a ceva neasemănător, precum 
20 am spus 346 . Căci este afectat un neasemănător, dar de 
îndată ce a fost afectat, el devine asemănător 347 . 
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Aiaipexeov Se xai Tiepi 6uvdjj.eaig xai evxe- 
XexeLocg- vuv yap aTTXuig eXeyojj.ev Trepi auxwv. 
eaxi jj.ev yap ouxujg emaxT[ji6v xl <l>g av enroi.jj.ev 
av^pwTTOv emcrxfijiova oxi o aWpanrog xiv ’ema- 
XTijiovwv xai exovxwv emcrrnjj.r|v eori S' wg rjSr) 
25 Xeyojj.ev femcnrijiova xov exovxa xrjv ypajj.jj.a- 
xixfjv exaxepog Se xouxwv ou xov auxov xporrov 
Suvaxog eaxLv, âXX' o jj.ev oxi xo yevog xoiouxov 
xai T| uXr], o 6' oxi PouXrpJeLg Suvaxog tfeuipelv, av 
jxxy xl xwXixjTj xwv e^urfrev o S' rjSr| îlewpâjv, ’ev- 
xeXexeia wv xai xupCaig emcrxa'jj.evog xoSe xo A. 
30 djj.(poxepoi jj.Iv ouv o'i TTpwxoi, xaxa Suvajj.LV ’ema- 
30 3 xfjjj-oveg [ovxeg, evepyeux yivovxaL emcrxr[jj.oveg,] 
âXX' o jj.ev Slcx jj.a-ilricreii)g ocXXouiJ^eLc; xai rroXXa- 
XLg e£ evavxCag jj.exa(3aX(iJv e^eivg, o 5' ex xou exeiv 
417b xrjv âpL^jj.rixLxriv rj xrjv ypajxjj-axLxfjv, jj-t] evep- 
yeiv Se, eg xo evepyeiv, aXXov xponov. 

Oux eaxL S' drrXouv ouSe xo TrocaxeLV, aXXoc xo 
jj.ev (p-^opa XLg utto xou evavxtou, xo Se CTWxipLa 
jj.aXXov utto xou evxeXexefo ovxog xou SuvajxeL 
’ovxog xai ojj.olou oîixaig <vg Suvajjjg exei upog ev- 
5 xeXexeLav- veaipouv yap yivexai xo exov xrjv ema- 
xfjjir|v, oirep fj oux eaxLv ocXXoLouo^aL (iq auxo yap 
r| emSo<ng xai eg evxeXexeLav) fj exepov yevog 
aXXoLOJcretijg. Slo ou xaXajg ’ex eL Xeyeiv xo 9 povouv, 
oxav cppovTl) âXXoLoua-^aL, ojcrnep ouSe xov 
dxo5ojj.ov oxav dxoSojxr|. xo jj.Iv ouv iq ’evxe- 
io Xexeiocv ayeiv ex Suvajj.eL ovxog [xaxa] xo voouv 
xaL cppovouv ou SiSacrxaXiav aXX' exepav emovu- 
jj.Lav exeLv SLxaLov 
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Dar potenţa şi actul ar trebui definite, căci acum 
ne-am referit la ele în sine. Intr-un sens, cineva este 
ştiutor în sensul în care noi am spune că un om ştie, 
adică un om face parte dintre cei <capabili 348 > de 
ştiinţă şi dintre cei care <pot> deţine ştiinţa. In <al 
doilea> sens, îl numim ştiutor pe cel care deţine 
ştiinţa gramaticii. Dar nu fiecare dintre aceştia se află 
în potenţă în acelaşi mod, ci unul fiindcă genul şi 
materia 349 <lui> sînt astfel, iar celălalt pentru că este 
capabil să practice această ştiinţă dacă doreşte şi^dacă 
nimic din cele exterioare nu îl împiedică. In al 
<treilea> sens, este cel care tocmai cunoaşte ceva în 
mod actual, şi el este cel care ştie sigur despre ceva 
ig determinat că este un „A“ 350 . Prin urmare, primii doi 
fiind ştiutori în potenţă, ei devin ştiutori în act 351 , 
dar unul întrucît el devine altul graţie învăţăturii şi 
trecînd adesea de la o dispoziţie la cea contrară 352 , pe 
cînd celălalt într-un alt mod, întrucît el <trece> de la 
/I) faptul de a poseda aritmetica 353 sau gramatica, dar nu 
în act, la faptul <de a le avea> în act 354 . 

Nici faptul de a fi afectat nu are doar un sens gene¬ 
ral ci, pe de o parte, <el înseamnă> o anumită distru¬ 
gere din partea unui contrar, dar, pe de altă parte, <el 
înseamnă> mai degrabă menţinerea unei fiinţe aflate în 
potenţă de către o fiinţă aflată în act şi asemenea ei, 
într-un raport asemănător celui dintre potenţă şi act 355 . 
5 Căci ştiutorul se naşte prin faptul de a avea ştiinţa, iar 
acest lucru fie că nu este o alterare (căci el înaintează 
spre sine însuşi 356 şi către act), fie că este un gen diferit 
de alterare. De aceea, nu este bine să se spună despre 
cel ce gîndeşte că se alterează cînd gîndeşte, tot aşa cum 
nu spunem <aceasta> despre un constructor cînd con- 
! Q struieşte. Deci trecerea de la fiinţa în potenţă la cea în 
act în cazul intelectului şi al gîndirii 352 nu este numită 
corect „învăţare", ci merită un alt nume 358 . 
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To 5' ex Suvajiei ovxog jxavtfavov xai Xajxpd- 
vov eTTi(TTTyir|v utto tou evxeXexeia ovxog xai SiSacr- 
xaXixou rjxoi o’uSe Trdcrx eLV cpaxeov, [waTrep 
15 eipiŢcai,] rj Suo xponoug etvai dXXoiajaewg, xrjv xe 
em xag crcepr|xixdg Siatfeereig jJiexaPoXrjv xai xrjv 
67TÎ xag e^eig xai xrjv cp deriv, xou 5' aa-&r)xixou r) 
p.ev np(ijxr| jaexaPoXrj yivexai utto xou yevvwvxog, 
oxav Se yevvrpjT], exei tt5t|, uxrnep emc7XT\p.r|v, xai 
xo acj-ilavecrilai. 

To xax' evepyeiav Se ojioiug Xeyexai xw 
■^ecijpeiv Siacpepei Se, oxi xou jiev xa Troirprixa xr^g 
20 evepyeiag e^cv^ev, xo opaxov xai xo dxoucrxov, 
bjJLOiwg Se xai xa Xoittoc xwv dcr^Tjrcvv. a’ixiov S' 
oxi xujv xa#' exaaxov r| xax' evepyeiav aia#r|aLg, 
r| S' eTucmyM.r| xwv xa#oXou- xauxa S' ev auxri Tudg 
ecrxi xt) ipuxŢI- Sio vorjoai jiev 6tt' auxiv, oiroxav 
PouXr|xai, aa#dvea#ai S' oux 6tt' auxar ccvayxaiov 
yap UTTOcpxeiv xo aa^rixov. ojioicvg Se xouxo exeL 
xccv xaig emcrxrip.aig xaig xwv acr#r|X(L>v, xai Sitx 
xrjv auxrjv axiav, oxi xa acr#r|xd xojv xa#' exacrra 
xai xwv e'£ii)#ev. aXXa Trepi jiâv xouxwv 
Siaaacpr|craL xaipog yevoix' av xai eaau#ig' 

3 q Nuv Se SiwpiaîlcL) xocrouxov, oxi oux cnrXou ovxog 
xou Suvajjiei Xeyojievou, âXXa xou jiev cvairep av 
eiTTOijJLev xov TiaiSa Suvaa#ai crrpaxriyeiv, xou Se 
a>g xov ’ev TjXixia ovxa, ouxcvg exeL to ao#r|xixbv. 

418a eirei 5' dvamijiog auxwv ti Siacpopa, Sicdpicrxai Se 
irepi a’uxwv oxi exepa xai tt wg exepa, xP 1 P"fr aL 
avayxaiov xcv Trdcrxeiv xai dXXoioucr#aL evg 
xupioig bvop.aaLv. xo 5' acr#r|Xixbv Suvajxei ecrciv 
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Căci despre cel care, pornind de la starea de 
posibilitate, învaţă şi îşi însuşeşte ştiinţa de la cineva 
care îl învaţă si care o deţine în act, fie că nu trebuie 
enunţat că este afectat, precum am spus, fie că există 
două moduri de alterare, adică o schimbare în 
funcţie de stările privative şi una în funcţie de stările 
<propriu-zise> şi de natură 359 . în privinţa facultăţii 
sensibile, cel dintîi 360 mod de schimbare este cauzat 
de părinte, iar cînd <o fiinţă> este născută, ea deţine 
deja şi sensibilitatea, asemeni ştiinţei 361 . 

Iar <sensibilitatea> în act se rosteşte la fel ca şi în 
cazul gîndirii <în act> 362 . Ele sînt totuşi diferite, 
fiindcă agenţii actului <sensibilităţii> sînt exteriori, 
<de pildă> vizibilul şi sonorul, ca şi celelalte sensi¬ 
bile. Cauza este că senzaţia se raportează la lucruri 
individuale şi actuale, pe cînd ştiinţa la cele univer¬ 
sale, şi de aceea ele se află oarecum 363 în suflet. De 
aceea, gîndirea stă în puterea unui <om> atunci cînd 
el o doreşte, pe cînd sensibilitatea nu depinde de el, 
ci sensibilul trebuie să îi fie dat. Este la fel şi în cazul 
ştiinţelor referitoare la lucrurile sensibile, si încă din 
acelaşi motiv, fiindcă sensibilele fac parte dintre 
lucrurile individuale şi exterioare. Dar ocazia 
cunoaşterii acestora se va mai ivi şi altădată 364 . 

Deocamdată să lămurim faptul că fiinţa în 
potenţă nu are doar o singură semnificaţie 365 , ci este 
ca şi cum, pe de o parte, am spune despre un copil că 
poate fi strateg, iar pe de altă parte, <am spune la fel> 
despre un adult. Aşa este şi în cazul facultăţii 
sensibile. Dar pentru că deosebirea dintre acestea nu 
are un nume, deşi am lămurit în privinţa lor că sînt 
diferite şi în ce sens sînt diferite, este atunci necesară 
folosirea termenilor „a fi afectat“ şi „a fi alterat" 
într-un sens strict. Căci facultatea sensibilă aflată în 
potenţă seamănă cu sensibilul care se află tocmai în 
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olov x 6 da-îhŢrov fjSri ’evxeXexeia, xatfa'Trep eîpr|TaL. 
TTtxcrxei oliv ol>x ojj.olov ov, TreiTov^og 8' 

(lip-OLCLixai xai ’eoriv oiov exeivo. 

r- 

Aexxeov Se xaâT exaorr|v aicr^criv Trepi xwv 
acr^r|xuiv npâixov. Xeyexai Se xo dcrîfrycov xpix^S* 
wv Suo jxev xa#' auxa (pajxev da-&dveo"&a.L, xo Se 
ev xaxa aujj.pepr|x6g. xwv Se Suoiv xo p.ev ’lSlov 
j 0 ecrav exacrrng oc<T-&rjcrewg, xo Se xolvov nacrivv. 
Xeyw S' iSiov p.ev o p.t] evSexexai exepa da-flrjcrei 
ctCTvotvecrvtxi, xai Trepi o p.fj evSexexoa caraxTi- 
-9r|vai, olov bi[>L£ xp6>p.axog xai axorj ipapou xai 
yeuoxg xuP-ou, *1 5' âcprj TrXeioug [p.ev] exei Siacpo- 
pag, &XX' exaorri ye xpivei Trepi xouxojv, xai oux 
15 âjTaxaxai oxi xP w P- a obS' oxi ipapoc;, âXXa xi xo 
xexp<vajj.evov rj ttou, rj xi xo ijxxpouv rj ttou. 

Ta p.ev ouv xoiauxa Xeyexai YSia exacrrrig, 
xoiva Se XLVTioxg, fipepiia, âpiîljiog, căruia, jaeye- 
vog- xa yap xoiaîixa ouSejiiag ’ecrxiv TSia, âXXoc 
xolvcc TTocaaic;- xai yap acpr| xiviyji^ xig fecrnv 
aavT|xrj xai oxjjeL. 

20 Kaxa crujxpepr|xog Si Xeyexai aa^Tycov, o'iov e xo 
Xeuxov eTri Aiapoug uiog- xaxa aujj.pePrixog yap 
xouxou acr^ocvexai, oxi xu Xeuxw aup-Piprixe xouxo, 
ou occr-uocvexai' Sio xai ouSev Tracrxei f| xoiouXov 
utto xou occt^tixou. x(i)v Se xaîT auxa oca^rtxwv xa 
îoia xupiivg eaxLV c«r9T)xd, xai rrpog a f| oucria 
25 rrecpuxev exdcnrng da-&Tp’ewg. 



DESPRE SUFLET, II, 5-6, 418a 4 - 26 


117 


act, precum am spus 366 , dar este afectată în măsura în 
care nu seamănă cu <sensibilul>, chiar dacă, de îndată 
5 ce este afectată, îi devine asemenea si este ca si acela. 

7 » y 


VI. 

Ar trebui să tratăm mai întîi 367 despre lucrurile 
sensibile 368 în raport cu fiecare dintre simţuri. Lucrul 
sensibil are trei semnificaţii, dintre care pe două le 
numim simţite prin sine, iar pe unul prin accident. 
Dintre cele două, unul este propriu fiecărui simţ, iar 
i o celălalt este comun tuturora. îl numesc „propriu" pe cel 
care nu poate fi simţit printr-un alt simţ şi cu privire la 
care nu este posibilă eroarea 369 . De pildă, culoarea 

f ientru ochi, sunetul pentru auz si savoarea pentru gust. 
n schimb, pipăitul are mai multe ctipuri de obiecte> 
diverse 370 . Dar fiecare <simţ> discerne privitor la aces¬ 
te <sensibile proprii> şi nu se înşală asupra culorii sau 
15 a sunetului 371 , ci asupra naturii 372 sau a locului obiec¬ 
tului colorat, sau a naturii şi a locului obiectului sonor. 

Aşadar, se spune că asemenea <sensibile> sînt pro¬ 
prii fiecărui <simţ>, pe cînd mişcarea, repausul, numă¬ 
rul, configuraţia, mărimea sînt comune 373 . Cele de felul 
acesta nu sînt deloc proprii, ci sînt comune tuturor. 
Căci o anumită mişcare revine şi pipăitului, şi văzului. 
20 în schimb, se spune despre un lucru că este sensi¬ 
bil prin accident, de pildă „acest alb este fiul lui 
Diares": el este sesizat prin accident, pentru că albul 
este prin accident acest obiect care este simţit 374 . Din 
acest motiv, <simţul> nu este afectat cu nimic de un 
sensibil în această calitate <accidentală> 375 . Dintre 
sensibilele în sine, sînt sensibile în sens riguros cele 
25 proprii, iar substanţa fiecăruia dintre simţuri se 
determină natural în raport cu acestea 376 . 
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TI- 

Ou jj.Iv ouv ’ecmv r) oijjLg, xoux' ’eoTLv opaxov, 
opaxov 6' ecrci xP w P-d Te xai o Xoţw jj.Iv ecrav 
eireiv, dvalvujiov 61 xuŢxaveL ov 6rjXov 61 ’ecrxai o 
XeŢojj.ev irpoeX-^oucri. xo Ţap opaxov ecrxi XP^P- 0 ^ 
xouxo 6' ’eoTi xo ’em xou xatf' auxo opaxou- xatf' 
30 auxo 51 ou xu Xoţw, aXX' oxl ev eauxw ’exeL xo c ă- 
xiov xou e’tvai opaxov. rnxv 61 xP w P a xlvt|xlx6v 
41g b eon xou xax' evepŢeiav 5La9avoug, xai xoux' ’ecrnv 
a’uxou T| cpuaig- SioiTep ol>x opaxov aveu qxuxog, 
dXXa Trav xo exacrxou xpwjxa ev cptuxi opaxai. 5lo 
Ttepi (pwxog Trpcuxov Xexxeov xl ’eoriv. 

’'Eotl 5fj xi 5iaq>aveg. bLacpaveg 61 XIţoj o eoxi 
5 jj.Iv opaxov, ou xa#' auxo 61 opaxov <bg aTTXwg 
eireiv, dXXa 6i' dcXXoxpiov xP w P a • xolouxov 6e ecr- 
xiv arjp xai bbajp xai ttoXXcx xwv axepecvv ou Ţap 
rj u6o)p ou6' t] afjp 6iacpaveg, aXX' oxi eaxi xig 
cpucrig evuTTapxoucra r| auxrj ev xouxoig dcjj-cpoxepoig 
xai ev x(i) ca6iw xoj a vio crwjj-axi. cpaig 6e ecrxiv rj 
10 xouxou evepyeia, xou 6iacpavoug f| 6iacpaveg. 
5uvajj.eL 6e, ev w xoux' ’ecru, xai xo crxoxog. xo 61 
cpwg o^ov xP^P-d feori xou 6iacpavoug, oxav rj ’ev- 
xeXexeia 6ia<paveg utto mipog rj xolouxou oîov xo 
avw arojia- xai Ţap xouxco xl UTrdpxei ev xai 
xauxov. xl jj.Iv ouv xo Siacpavlg xai xl xo cpiug, 
eiprixaL, oxl o’uxe mip ou#' oXiog crwjxa ol)6' diroppoTj 
15 cr(ujj.axog ou6evog (eYr| Ţap av cr(ojj.a xl xaL ouxiog), 
dXXa mipog rj xolouxou xivbg TrapoucrLa ev xlo 
6LacpaveL- ouxe Ţap 5uo CTWjxaxa ajxa 5uvaxov ev 
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VII. 

Aşadar 377 , <obiectul> văzului este vizibilul. 
Vizibilul este culoarea, precum şi ceva care trebuie 
luat în considerare, dar care se întîmplă să nu aibă un 
nume propriu 378 . Ceea ce spunem va deveni clar mai 
ales prin cele următoare. <Mai ales 379 > vizibilul este 
culoarea, iar aceasta este ceea ce <învăluie> lucrul 
10 care este în sine vizibil. El nu este <vizibil> în sine 
prin definiţie, ci în măsura în care are în sine cauza de 
nul, a fi vizibil 380 . Orice culoare poate mobiliza trans¬ 
parenţa în act, şi aceasta este natura <culorii> 381 . Din 
acest motiv, nu există un lucru vizibil fără lumină 382 , 
ci orice culoare a fiecărui lucru este vizibilă în lumină. 
De aceea, trebuie să spunem mai întîi ce este lumina. 

Există, desigur, ceva transparent 383 . Numesc trans- 
5 parent ceva ce este vizibil, dar nu în sine în sens 
absolut, ci printr-o culoare străină <de el>. De felul 
acesta sînt aerul, apa, şi multe dintre solide 384 . Dar ele 
nu sînt transparente în calitate de apă sau în calitate de 
aer, ci pentru că în ambele există aceeaşi natură, tot aşa 
ca şi în corpul etern din zona superioară <a lumii 385 >. 
iq La rîndul ei, lumina este actul acestei transparenţe ca 
transparenţă 386 . Dar acolo unde se află ea, acolo se află 
şi întunericul în potenţă 387 . Lumina este ca o culoare a 
transparenţei, atunci cînd transparenţa se află în act 
datorită focului sau datorită vreunui lucru de felul 
corpului din zona superioară <a lumii>, căci în ele se 
a lă una şi aceeaşi <proprietate 388 >. Am spus, aşadar, 
ce anume este transparenţa şi lumina, căci ele nu sînt 
nici foc şi nici în general vreun corp şi nici emanaţia 389 
vreunui corp (căci aceasta ar fi, la rîndul ei, tot un 
corp), ci prezenţa în transparenţă a focului sau a ceva 
de acest fel, căci este imposibilă coexistenţa simultană 
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tu) auTU) eîvai, Soxeî xe xo cpiog evavxiov eîvai xu) 
crxoxei- ecm Se xo axoxog axeprpic; xT|g xoiauxT^ 
e^eiug ex Siacpavouc;, uxrxe 6 r|Xov oxi xai r| toutou 
20 TTCcpoixrux xo cpwg ecrxiv. 

Kai oux op-&u)£ ÎEpTTeSoxXrig, ob5' e’i xi£ aXXog 
ouxu)£ eipTixev, wq cpepopevou xou cpurxog xai yiy- 
vopevou Ttoxe pexa^u xT|g yr^ xai xou rcepie- 
Xovxog, T]jj.ac; Se Xavtfavovxog- xouxo yap ecm xai 
Trapa xfjv xou Xoyou evapyeiav xai Trapa xa 
25 cpaivopeva- ev pixpu) piv yap SiacrrripaTi Xatfoi 
av, octt' dvaxoXrig 6 ' em Sucrpag xo Xav-ftdveiv 
p.eya Xiav xo axx-ripa. ecm Se xP°V aT0 C P-ev 
Sexxixov xo axpouv, i|) 6 (pou Se xo av|jo(pov. axpouv 
5' ecrxL xo Siacpavec; xai xo dopaxov fj xo poXi£ 
opu>p.evov, oiov Soxei xo crxoxei vov. xoiouxov Se xo 
SLacpaveg piv, dXX' ol>x oxav r\ ’evxeXexeia Siacpa- 
30 viq, dXX' oxav SuvapeL• t] yap auxfj cpuai£ oxe pev 
GKOioq oxe Se cpux; eaxiv. 

I9a Ou TTavxa Se opaxa ev cpum ecmv, dXXa povov 
exacrxou xo bxeîov xP w P a ’ evia yap >ev pe v xw 
epura oux opaxai, ev Se xu) crxoxei Troiei a’ia^rp’iv, 
0*1 o v xd TTupu)Sr| cpaivopeva xai XapTrovxa 
(dvwvupa S' ’ecrxL xauxa 'evi ovdpaxi), oîov puxr^, 
5 xpeag, xecpaXai ) LX'^ l ^ x)V xoa XemSeg xai cxptfaXpoi- 
dXX' ouSevog opaxai xouxurv xo oxeiov xP w P- a - Si' 
rjv pev ouv axiav xauxa opaxai, ăXXoq Xojoq- 
vuv S' erri xoaouxov cpavepov ecmv, oxi xo pev 
ev cpum opujpevov xP w P a (Sio xai oux opaxai 
aveu cpurxog- xouxo yap f|v auxu; xo xpojpaxi eîvai, 
10 xo xivtţclxu) eîvai xou xax' evepyeiav Siacpavoug), 
T| 6 ' evxeXexeia xou Siacpavou£ cpu>£ ecmv. crqpeiov 



DESPRE SUFLET, II, 7, 418b 18 - 419a 12 


121 


a două corpuri în acelaşi <loc>. Deşi se crede că lumi¬ 
na este contrariul întunericului, totuşi întunericul este 
privaţia unei anumite dispoziţii din transparenţă, astfel 
încît este evident că lumina este prezenţa ei. 

Şi greşesc atît Empedocle, cît şi oricare altul care 
ar spune că lumina se naşte şi ajunge 390 la un moment 
dat în intervalul dintre pămînt şi ceea ce învăluie 
<universul 391 >, deşi nouă ne scapă <acestfenomen 392 >. 
Dar acest lucru este contrar adevărului raţional şi 
evidenţelor <sensibile>. Această situaţie ar putea să 
ne scape pe un interval scurt, însă ar fi o presupoziţie 
prea tare <să se spună că acest lucru ne scapă> de la 
răsărit pînăla apus 393 . Receptorul culorii este incolo¬ 
rul, cel al sunetului este insonorul. Incolorul este 
transparenţa, precum şi invizibilul sau ceea ce abia 
dacă poate fi văzut, ca de pildă ceea ce pare a fi întu¬ 
necos. De felul acesta este transparenţa, dar nu cînd 
este transparenţă în act, ci cînd este în potenţă, căci 
aceeaşi natură este uneori întuneric, alteori lumină. 

Dar nu toate lucrurile sînt vizibile în lumină, ci 
numai culoarea proprie fiecăruia. Căci unele dintre ele 
nu se văd în lumină, ci ele provoacă o senzaţie în 
întuneric, aşa cum sînt apariţiile purtătoare de foc şi 
strălucitoare, deşi ele nici nu poartă un nume unic. 
Aşa este o <anumită> ciupercă, <apoi> carnea 394 , 
capetele, ochii şi solzii unor peşti. Dar nici unuia 
dintre aceştia nu i se vede culoarea proprie. Insă cauza 
care le face pe ele vizibile este o altă chestiune 395 . 

Este clar deocamdată faptul că ceea ce se vede în 
lumină este culoarea. De aceea, ea nici nu se vede în 
absenţa luminii, fiindcă esenţa culorii era aceea de a 
mobiliza transparenţa în act, iar actul transparenţei 
înseamnă lumină. Dovada acestui fapt este evidentă 


Contra 

teoriei 

propagării 

luminii 


Obiectele 

fosfores¬ 

cente 


Rolul 

culorii şi al 
interme¬ 
diarului 



122 


ARISTOTEL 


Se xouxou cpavepov- eav yap xig -frr| to exov xpwp.a 
feir' auxrjv rrjv oi|jlv, oux oipexai- aXXa to p.ev XP W_ 
p.a xl vei xâ Siacpaveg, o'îov xov depa, utto toutou 
Se auvexoug ovxog xiveixai xo da-frTynpiov. 

15 Ou yap xaXcug xouxo Xeyei Aripoxpixog, do- 
p.evog, e yevoixo xevov xo pexa^u, opacrtfai av 
dxpiPcvg xai e puppr^ ev xw oupavco e’iTŢ xouxo 
yap dSuvaxov eariv. Traoxovxog yap xi xou a- 
a-^r|TLXou yi vexai xo opav utt' auxou pev ouv xou 
opcupivou xf x ^X LaT0 ^ dSuvaxov- Xeurexai Srj utto 
20 xou pexa^u, gjctt' dvayxaiov xl di vai jxexaţu- xe- 
vou Se yevopevou ol>x oxi dxpiPcug, dXX' oXiug 
ou-^ev bcp-SfjaexaL. Si' rjv pev ouv axiav xo xpwpa 
dvayxaiov ev epura opao^ai, e’ipTycai. Trup Se ev 
apcpoiv bpaxai, xai ’ev axoxei xai ’ev epura, xai 
xouxo e^ dvdyxTTg- xo yap Siacpaveg utto toutou 
25 yivexai Siacpaveg. 

'OS' auxog Xoyog xai rrepi ipocpou xai ocrprig 
’ecmv ou-^ev yap auxuiv dnxopevov xou da-^ri- 
xripiou Ttoiei tt)v dLCT-^ryjiv, dXX' utto pev bap.Tjg 
xai ipoipou xo pexa^u xiveixai, utto Se toutou xwv 
d<j^r)xrpiiijv exdxepov oxav S' ferr' auxo xig ’emîlr) 
xo da^r|xfipiov xo ijxxpouv fj xo oţov, ouSepiav 
30 aia-^riaiv TroiT^aei. Trepi Se dcpr^g xai yeuaeujg exei 
p.ev opoicug, ou cpaivexai Se- Si' rjv 5' axtdv, 
ucrcepov ecrxai SpXov. xo Se pexa^u i|>dcpci)v p.ev 
dfjp, bop-pg 6' dvwvupov xoivov yap xl rra-frog err' 
aepog xai uSaxog ecrxiv, ujarrep xo Siacpaveg 
Xpwpaxi, ouxui xii) ’ex 0VTl baprjv o ev ap-cpoxe- 
35 poig UTTapxeL xouxoig- cpaivexai yap xai xa evuSpa 
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fiindcă, dacă cineva îsi pune pe ochi un obiect co¬ 
lorat, nu l-ar vedea 396 . Insă culoarea mobilizează trans¬ 
parenţa, ca de pildă aerul, care mobilizează organul 
de simţ, fiind în continuitate cu el. 

Căci Democrit nu s-a exprimat corect cînd a fost 
de părere că, dacă spaţiul intermediar ar fi vid 397 , s-ar 
putea vedea distinct pe cer chiar şi o furnică 398 . Aşa 
ceva este imposibil, fiindcă vederea se realizează 
numai dacă ceva afectează facultatea de simţ 399 . Insă 
acest <agent> nu poate fi doar culoarea văzută: 

20 rămîne aşadar ca el să fie intermediarul, aşa încît 
existenţa unui intermediar devine necesară 400 . Dacă 
ar exista vidul, departe de a se vedea distinct ceva, de 
fapt nu se va vedea nimic. Am arătat aşadar motivul 
centru care culoarea este în mod necesar vizibilă în 
umină. Focul este însă vizibil în ambele, atît în 
umină cît şi în întuneric, iar acest lucru în mod nece¬ 
sar, fiindcă numai graţie lui transparenţa devine 
transparenţă 401 . 

25 Acelaşi raţionament se aplică şi sunetului şi miro¬ 
sului, căci nici unul dintre acestea nu realizează o 
senzaţie cînd se află în contact cu organul de simţ, ci, 
sub acţiunea sunetului şi a mirosului, intermediarul 
este pus în mişcare iar el, la rîndul lui, mobilizează 
fiecare dintre organele de simţ. Dar, cînd cineva ar 
aşeza pe aceste organe de simţ obiectul sonor sau 

30 mirositor, nu s-ar realiza nici o senzaţie. In privinţa 
pipăitului şi a gustului lucrurile stau la fel, chiar dacă 
nu pare să fie aşa; va deveni mai tîrziu clar motivul 
acestui fapt 402 . In cazul sunetelor, intermediarul este 
aerul, pe cînd în cazul mirosului el nu are un nume, 
ci este o afectare comună aerului şi apei: ceea ce este 

35 transparenţa faţă de culoare, este această calitate 
comună a celor două în raport cu obiectul mirositor. 


Democrit 
şi vederea 
în vid 


Intermedi¬ 
arul la alte 
simţuri 
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419b xwv ţaxov exeiv aicr^rp-iv oajj.r|g. dXX' o p.ev 
dv-frpamog, xai twv Tre^wv oaa dvaiTvei, aSuvaxei 
oajj.aa-9ai jir) dvaTTveovxa. ti 5' axia xai Trepi 
xouxojv uaxepov Xex'fr'pcrexai. 


Nuv Se Ttpwxov Trepi ijjckpou xai dxorig Siopi- 
5 a<jjp.ev. eaxi Se Sixxog o 4)6(pog- o p.ev yap evep- 
yeia xig, o Se Suvajiig- xa jiev yap ou cpajiev 
exeiv ipocpov, biov arroyyov, epLa, xa S' exeiv, olov 
XaXxov xai oaa axepea xai Xeia, oxi Suvaxai 
i|jo(pr|aai (xouxo 6' eaxiv auxou p-exa^u xai xT|g 
dxorig ejj.Tioir|aai ijjcxpov evepyeia)- yivexai 5' o 
io xax' evepyeiav ijjcxpog aei xivog Ttpog xi xai ev 
xivi- TrXriyrj yap eaxiv ri Troiouaa. Sio xai dSuvaxov 
evog ovxog yevea^ai ijjtxpov exepov yap xo 
xuttxov xai xo xuTrcopevov waxe xo ijjocpouv Ttpog 
xi i|jocpei- TrXriyrj 5' ou yi vexai aveu cpopag. 

’iQarrep 6' e’iTropev, ou xwv xuxovxwv TiXriyTi o 
ijjcxpog- ou^eva yap îroieT ijjcxpov epia av nX^yp, 
15 dXXa x a ^- K °£ xai oaa Xeia xai xoiXa- o pev 
XaXxog oxi XeTog, xa Se xoiXa xp dvaxXaaei 
TToXXag Troici TtXriyag pexa xrjv Trpwxriv, dSu- 
vaxouvxog e^eX-ffeTv xou xivrŢ&evxog. exi dxouexai 
’ev d£pi, xav uSaxi, aXX' f|xxov, oux eaxi Se vjjapou 
xupiog o dfjp ouSe xo uSojp, dXXa Sei axepeivv 
20 TtXriyrjv yevea-ffai Ttpog aXXr|Xa xai Ttpog xov depa. 
xouxo Se yivexai oxav utropevp TtXriyeig o drjp xai 
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il* Se pare însă că şi animalele acvatice au simţul miro¬ 
sului. Insă omul şi animalele terestre dotate cu respi¬ 
raţie sînt incapabile de miros dacă nu respiră. Dar 
motivul acestui fapt va fi expus ulterior 403 . 


VIII. 


Mai întîi 404 , să ne referim acum la sunet si la auz. 
5 Sunetul se ia în două sensuri: ca act şi ca potenţă 405 . 
Despre unele dintre lucruri spunem că nu sînt 
sonore, de pildă buretele, lîna, pe cînd despre altele că 
sînt, de pildă arama şi toate cele solide şi netede, 
pentru că pot produce sunete, adică intermediarul 
dintre ele şi auz produce un sunet în act. Căci sunetul 
în act este întotdeauna produsul cuiva în raport cu 
10 ceva şi în ceva, fiindcă îl produce o lovitură 406 . Din 
acest motiv este şi imposibil ca un singur obiect să 
producă un sunet, pentru că este necesară existenţa 
celui care loveşte şi a celui lovit, astfel încît obiectul 
sonor produce un sunet în raport cu ceva, iar sunetul 
nu ia naştere în absenta unei translaţii 407 . 

> 5 > 

Precum am spus, sunetul nu se produce prin lovi¬ 
rea oricăror corpuri, fiindcă lovirea lînii nu produce 
15 nici un sunet, spre deosebire de aramă şi de toate 
<corpurile> netede şi goale pe dinăuntru 408 . Arama 
<este sonoră> fiindcă este netedă, iar cele goale în 
interior produc mai multe <sunete> în urma celui 
dintîi <sunet>, datorită repercutării <sunetului> care 
nu poate ieşi din cel care l-a pus în mişcare. Pe urmă, 
el poate fi auzit în aer şi chiar în apă 409 , dar mai slab. 
Dar nici aerul, nici apa nu sînt decisive pentru sunet, 
ci este necesară lovirea reciprocă şi contra 410 aerului 
a unor corpuri solide. Acest lucru se întîmplă cînd 
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25 


30 


35 


420a 
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jj. 7] Siaxu'&'p- Sio eav Tax&og xai acpobpwg ttXtţpp, 
ijjocpei ■ <5e"i yap cp^aaai Trjv xivipiv tou pam- 
ţovtog Trjv -îlpuipiv tou depog, oxTTrep av e aiopov 
fj oppLa-^ov iJjap.p.ou tutttol tlc; cpepop.evov Taxu. 

’ HxijJ 6e yiveTai OTav, depog evog yevop.evou 6ia 
to dyyeiov to Siopiaav xai xwXooav ■^pLKp^rivaL, 
ttccXlv o dip âTT(i)a^r|, (vonep acpaipa. eoixe 6' dei 
yivecp&ai f|xw, dXX' ou aacprjg, eîrei oup-Paivei ye 
em tou vJjoqjou xa-ScxTrep xai £ttl tou cpurcog- xai 
yap to cpiog dei dvaxXaTai (oube yap av eyiveTO 
TrdvTT] tpwg, dXXa crxoTog e^u) tou fiXioup.evou), dXX' 
oux ouTiog dvaxXaTai ivanep dcp' uSaTog fj x«Xxou 
T] xai Tivog aXXou tcov Xeiii)v, uare axiav Troieiv, 
T| TO (pUJg bpLţopLGV. 

To 6e xevov op-îlwg XeyeTai xupiov tou dxoueiv. 
boxei yap ei vai xevov o arjp, ouTog 5' ecmv o 
ttoui)v dxoueiv, brav xivrpîh] auvexrfe xai eîg. 
dXXa 5ia to ipa-dupog e’ivai ou yeyiovei, av p.rj 
Xelov ti to irXriyev. totc 6e iiq yiveTai ap.a 5ia to 
eiuirebov ev yap to tou Xeiou emirebov. ijjo(pr|Tixov 
jxev ouv to xivtţcixov evoc ; aepog ouvexeia p€x~ 
pig axorg. 

’ Axot] 5e auyupurjg ecmv drjp- 6ia 5e to ev depi 
ei vai, xivoujjLevou tou eTw o e’iaw xi vei Tai. 
bioirep ou ttcxvtt] to ţwov axouei, oube ttcxvtti 6iep- 
Xexai o ăr\p- ou yap ttccvtti exei depa t^b xivr|- 
aojxevov p.epog xai ep4>uxov+. alrcog jxev 6rj 
aipocpov o drjp Sia to eu^puTrrov OTav Se xuXu-flr] 
-^puTrcea-^ai, f| toutou xiv-rpig ipocpog. o 6' ev Toig 
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aerul rezistă loviturii, nu se risipeşte şi, de aceea, el 
răsună dacă lovirea este puternică şi rapidă. Căci este 
necesar ca mişcarea de lovire să fie mai rapidă decît 
risipirea aerului, ca şi cum ar lovi cineva o grămadă 
sau un vîrtej de nisip aflat în mişcare rapidă. 

25 Ecoul 411 se naşte datorită aerului care, rămas 
compact în cavitatea care îl limitează şi îl împiedică 
să se risipească, iese la rîndul lui afară, ca o sferă. 
S-ar părea că ecoul are loc mereu, dar acest lucru nu 
este clar, pentru că în privinţa sunetului se întîmplă 
la fel ca şi în privinţa luminii. In fond, şi lumina se 
reflectă neîntrerupt, deoarece altminteri nu s-ar 
30 răspîndi pretutindeni, ci, în afara locului însorit, ar fi 
întuneric. Dar <sunetul> nu se reflectă ca pe apă, sau 
pe aramă sau pe vreun alt corp neted, astfel încît să 
producă o umbră, aşa cum definim noi lumina. 

Apoi, se spune în mod corect că vidul este decisiv 
pentru a auzi. Se pare că vidul este aerul 412 , iar el pro¬ 
duce faptul de a auzi cînd este mobilizat continuu şi 
compact. Dar, din cauza inconsistenţei sale^ el nu răsu- 
0a nă în lipsa unui corp neted care să fie lovit. în acest caz, 
el devine ceva unitar, graţie totodată suprafeţei, fiindcă 
suprafaţa unui obiect neted este una singură. Aşadar, 
obiectul care poate mobiliza o <cantitate> unitară de 
aer şi continuă pînă la organul auzului este sonor. 

Dar auzul este în mod natural continuu cu aerul 413 , 
iar pentru că acesta se află în aer, el este mişcat înăuntru 
de aerul care a fost mişcat afară 414 . Din acest motiv, 
5 vieţuitorul nu aude pe toată <suprafaţa corpului>, nici 
aerul nu pătrunde peste tot <în el>, căci o parte a 
corpului care este însufleţită şi urmează să se mişte nu 
conţine aer peste tot. în sine, aerul nu este sonor, 
fiindcă el se risipeşte uşor, dar cînd este împiedicat 
să se risipească, mişcarea lui produce sunetul. Apoi, 
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15 


(ixtlv €ŢKaTWKo66jJLT]xai irpog xd dxLvr|xog etvai, 
OTTwg âxpiP(L>g âcrtfâvr|xai iracrag xâg Siacpopag 
xqg xivrjcreuig. Siâ xauxa Se xai ev uSaxi âxou- 
ojiev, oxi oux eaepxexai irpog auxov xov aup.cpur] 
âepa' âXX' ouS' eg xo oug, Sux xâg eXixag. oxav Se 
xouxo crujj.pr|, oux âxouer ouS' âv r| jj/tiviţ^ x.dyir\, 
(vcrrrep xo ’em xr| xopr\ Sepjia [oxav xocp/p]. âXX' ou 
arip.eiov xou âxoueiv rj p.rj xo rixeiv xo oug (vairep 
xo xepag- âei Ţap oxeiav xivâ xivtţtlv o ârjp 
xiveîxai o ev xoig ucriv, âXX' o ipocpog âXXoxpiog 
xai oux YSiog. xai Sia xouxo cpaaiv âxoueiv xw 
xevu xai fixouvxi, oxi âxouop.ev xw exovxi aipia- 
p.evov xov âepa. 

ndxepov Se ijxxpei xo xunx6jj.evov fj xo xuttxov; rj 
xai âp-cpaj, xpoTtov 6' exepov; ecrxi Ţap o ipocpog 
xivT|CTig xou Suvajievou xiveicrtfai xov xpoTtov 
xouxov bvrrep xâ âcpaXXojj.eva âiro xaiv Xeiwv, oxav 
xig xpoucrp. ou St] irav, wcrrrep eipr)xai, ipocpeî 
xuTrroŢLevov xai xuttxov, olov eâv iraxâ^p peXovr] 
peXovr]v, âXXâ Sei xo xuirr6jj.evov ojaaXov ei vai, 
fiore xov âepa â^pouv âcpâXXecrtfai xai creiea-frai. 

A'i Se Siacpopai xwv i|xxpouvxu)v ev xw xax 1 ev- 
epŢeiav ijjocpw 6r)Xouvxai- fiorrep Ţap âveu cpuixog 
oux opaxai xâ xpwjiaxa, ouxiug ouS’ âveu ijjapou xo 
o^u xai xo Papii xauxa Se XeŢexai xaxâ 
p.exacpopâv âiro xaiv âTTxaiv xo p.ev Ţap o^u xivei 
30 xrjv âicr-&T]CTLv ev oXlţw xpbvw ’em ttoXu, xo Se Papu 
ev ttoXXoi er’ oXlţov. ou Srj xaxu xo ’o^u, xo Se Papu 
PpaSu, âXXâ Ţivexai xou p.ev Siâ xo xâxog T| 
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aerul este găzduit în urechi pentru a rămîne nemişcat 
10 şi pentru a percepe distinct toate diferenţele mişcării. 

De aceea, noi auzim şi în apă, căci ea nu ajunge pînă la 
aerul care este continuu în mod natural cu acel <organ 
al auzului>, şi nici chiar în ureche, datorită labirin¬ 
tului. Cînd se întîmplă aceasta, nu mai auzim, şi nici 
cînd este rănit timpanul, ca şi atunci cînd <nu mai 
15 vedem fiindcă> este rănită corneea. Chiar şi dovada 
faptului că există sau nu un auz este întotdeauna faptul 
că urechea seamănă cu un corn, fiindcă aerul din 
urechi este întotdeauna mişcat într-un mod propriu, 
pe cînd sunetul rămîne străin şi nu este al <urecnii>. 

De aceea se spune că auzul se produce graţie vidului şi 
unui <corp> cu rezonanţă, căci noi auzim datorită 
unui <organ> ce conţine o cantitate definită de aer 415 . 

Dar oare sunetul este produs de obiectul lovit sau Cinc 
20 de cel care loveşte ? Sau de ambele, dar în mod diferit ? P roducc 
Căci sunetul este o mişcare a celui capabil de a fi sunctul 
mişcat, asemeni unor obiecte ce ricoşează de pe 
suprafeţele netede cînd cineva le aruncă <pe ele>. Prin 
urmare, aşa cum am spus 416 , nu orice obiect lovit sau 
care loveşte este sonor, de pildă atunci cînd un ac ar 
lovi un alt ac, ci este necesar ca obiectul lovit să fie 
25 plan, pentru ca aerul compact să ricoşeze şi să vibreze. 

Diferentele dintre obiectele sonore devin evidente Auzul este 
> 

în cazul sunetului în act. Căci tot asa cum culorile sînt analogic 

j 

invizibile în absenţa luminii, tot aşa gravul şi ascuţitul pipăitului 
nu pot fi percepute în absenţa sunetului. Aceşti <ter- 
meni> sînt preluaţi metaforic de la obiectele pipăite, 
căci, pe de o parte, ceva ascuţit mobilizează simţul în 
scurt timp şi pentru o perioadă îndelungată, pe cînd 
ceva grav emobilizează simţul> lent şi pentru un 
timp scurt 417 . Dar ascuţitul nu este ceva rapid, şi nici 
gravul ceva lent, ci <ascuţitul> se naşte datorită 
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XLVTyjLg T0Laurr|, tou Se Sloc ppaSurrÎTa, xai eoLxev 
avaXoyov exeiv tw Trepi Tqv acpr|v oţei xai ap.- 
pXel- to jiev Ţap ’o^u olov xevxeT, to 5' aj±pXu olov 
(b^ei, Sloc to xlvclv to jiev ’ev ’oXlţw to Se ’ev 
ttoXXw, wcrce aup-Paivei to jiev Taxu to Se PpaSu 
eîvai. TrepL jiev ouv 1^6900 TauTT] SLwpixrîlw. 

5 ti Se (pwvfj vpoq)og tlc; ’ecmv ep.vpuxou- twv yccp 
ccvpuxwv o’odev 9wvet, âXXcc xa-îl' op-oio-nŢca 
XeyeTai 9<i)veiv, olov a’uXog xai Xupa xaL ba a aXXa 
twv ccvpuxwv cciTOTaaLv ex^L xai jieXog xai 
SiocXexTov. eoixe yccp, otl xai r| 9wvrj Tain:' exei. 
toXXcc Se twv ţwwv o’ux exooai 9wvfjv, olov toc tc 
10 avaLŢLa xca twv ’evaijiwv ’Lx^ueg (xai tout' 
euXoywg, eLTrep ccepog xlvtţjl^ tlc; ’ecmv o ipcfyog), 
âXX' o'l XeyojievoL 9wve7v, olov [o'l] ev tw ’lAxeXww, 

VpCKpOLKTL TOLC; PpaŢXLOLC; fj TLVL ferlpW TOLOUTW, 

Owvti 6’ eaTi ţwou vjxfyog ou tw tuxovtl p.opLw. 
15 âXX 1 eîrei irav ipcxpei tutttovto^ TLVog xai tl xai 
ev tlvl, touto S' fecrcLv âip, e’uXoywg av 9wvolti 
TauTa ŢLova oaa SexeTai tov ccepa. tw yccp fjSr| 
ocvaTTveop.evw xaTaxpîiTaL T| 9uctlc; em Suo epya - 
xa-SocTiep rr| ţXwttţi eru Te Trjv yeucrLV xai Trjv 
SLCtXexTov, wv r| jiev yeuaLg avayxaLov (Slo xai 
20 nXeLoaiv uTrapxei-), r| 5 ' c epp.r|veLa evexa tou eu, 
OUTW xai TW TTVeuyLaTL TTpog Te TTjv -^epp.OTT|Ta TT)V 
evTog wg ccvayxaiov [ov] (to 5' a’mov ev erepoLg 
eprjaeTaL) xai Trpog Trjv 9wvrjv oirwg uttccpxti to eu. 
opyavov Se tt] ccvanvori o 9apuy'£- ou 6' evexa to 
yLopLov eaTL touto, TTveup.wv- toutw yap tw 
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rapidităţii acestei mişcări, pe cînd <gravul> datorită 
u'Ob caracterului ei lent. S-ar părea chiar că există o analogie 
cu obiectul ascuţit şi cu cel tocit, în cazul pipăitului: un 
sunet ascuţit este ca şi cum ar înţepa, pe cînd cel tocit 
este ca şi cum ar apăsa, fiindcă ele mobilizează corga- 
nul de simţ> într-un timp scurt şi, respectiv, într-un 
timp lung, astfel încît se întîmplă ca unul să fie rapid iar 
celălalt să fie lent. Să definim, aşadar, auzul astfel. 

Glasul este un anumit sunet al celui însufleţit 418 , 
căci nici unul dintre cele neînsufleţite nu au glas, ci se 
spune despre ele printr-o asemănare că glăsuiesc, ca de 
pildă flautul şi lira şi toate cele care au un registru 
sonor si o modulaţie si chiar o articulare sonoră 419 . 

7 * 7 

S-ar părea că glasul are aceste <proprietăţi>. Dar multe 
dintre animale nu au glas, de exemplu cele lipsite de 
10 sînge şi, dintre cele cu sînge, peştii. Iar acest lucru este 
îndreptăţit, dacă <este adevărat că> sunetul reprezintă 
o mobilizare a aerului. Pe de altă parte, peştn despre 
care se spune că au glas, cum sînt cei din Âhelous, scot 
sunete prin branhii sau prin altceva asemănător 420 . 

Glasul este sunetul vieţuitorului, şi nu <este emis> 

{ >rin intermediul oricărei părţi. Dar, pentru că orice 
ucru este sonor dacă el îl loveşte pe un altul şi în 
altul, adică în aer, sînt îndreptăţite să aibă glas numai 
acele <vieţuitoare> care inspiră aerul. Intr-adevăr, 
natura se foloseşte de respiraţie în vederea a două 
funcţii, tot aşa cum <se foloseste> de limbă pentru 
gust şi pentru vorbire; dintre ele, gustul este necesar 
<supravietuirii> (de aceea si apare la multe cvietui- 

20 r \ ~ j • ’ r 1 1 •’ •• 

toare>) pe cina exprimarea are Ioc in vederea vieţii 
bune 421 . Tot asa, Cnatura se foloseste> de suflare în 
vederea <menţinern> temperaturii interne, întrucît 
este necesar (dar cauza acestui fapt o vom expune în 
alte lucrări 422 ), precum şi în vederea glasului, care are 
loc în numele desăvîrşirii. Organul respiraţiei este 
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25 jiopui) ttXeov ’ex eL T ° ^eppov Treţoc tuv 
aXXojv. SelxaL Se tt|£ dvaiTvor|£ xai o Trepi xrjv 
xapSiav tottoc; Trpurcocv Sio dvayxaiov eYcru) dva- 
Trveopevov eaievai xov depa. uSore ri ttXtiţt] tou 
avanveop^vou d£pog utto ev xouxolc; tolc; 

popioLc; ijjuxr^ npog Trjv xaXoupevr|v dpxipiav 
cpwvri ecrciv 

30 (ou yap Trag ţwou ijjocpog qxjjvrj, xa^airep enropev 
- eon yap xai tt| yXoixxr| xjxxpelv xai <i>g ol 
Ptycxovxeg - aXXa Sei epipuxov xe eîvai xo xuttxov 
xai pexa cpavxaaiag xivog- crripavxLxog yap Srj 
xi£ xpocpog eoTiv r| 90)vrj)- xai ou xou dvanveoplvou 
4 2 j a ccepo£ cjcrnep T] Pr^, dXXoc xouxii) xuTTxei xov ev xti 
dpxipia irpog auxfjv. crripeiov Se xo pfj Suvacr-frai 
9ivvei v avaTrveovxa pr|S' fexuvlovxa, aXXa xaxe- 
Xovxa- xivei yap xouxo) o xaxexojv. 9avepov Se xai 
Sioxi o'l ’ix^e£ <&pwvoV ou yap exouoi 9apuyya. 
xouxo Se xo popiov oux exoucriv oxi ou Sexovxai xov 
aepa ouS 1 dvanvcoucriv. Sl ' rjv pev ouv axiav, 
5 exepog eon Xoyog. 


L. 

riepi Se oaprig xai ocr9pavxou f|xxov euSio- 
piorov eon xojv epripevojv ou yap SriXov ttoiov xl 
eonv r] boprj, ouxu>g u>g o ipocpo£ rj xo xP^poc- 
a’ixiov S' oxi xrjv auxOrpiv xauxr|v oux ’exopev 
10 dxpiPri, dXXa x e ^P w ttoXXoiv ţcixijv 9auXo)g yap 
dv-&po)nog oapaxai, xai ou-^evog acrtfavexai xojv 



DESPRE SUFLET, II, 8-9, 420b 25 - 421a 11 


133 


25 laringele 423 , iar această parte are drept scop <servirea> 
plămînului, căci graţie acestei părţi animalele terestre 
au mai multă căldură decît altele. Respiraţia este 
necesară în primul rînd locului aflat în jurul inimii, şi 
de aceea este necesar ca aerul să pătrundă în 
înteriorul celui care respiră. Astfel, glasul este lovirea 
aerului respirat de sufletul din aceste părţi ale 
corpului de aşa-numita trahee. 

Căci nu orice sunet al unui animal este un glas, 
precum am spus 424 (fiindcă se poate scoate un sunet şi 
cu limba, sau cum fac cei care tuşesc), ci este necesar ca 
acela care produce lovirea <aerului> să fie o fiinţă 
însufleţită şi <să o facă> prin intermediul unei anumite 
imaginaţii 425 , căci glasul este un sunet care poartă o 
semnificaţie şi nu doar aerul care este respirat, cum 
12 la este tuşea, ci prin acest <aer> este lovită traheea 
dinăuntrul ei. Dovada acestui fapt este că glăsuirea nu 
este posibilă pentru cel care <doar> inspiră sau expiră, 
ci pentru cel care îşi reţine <respiraţia>, fiindcă el 
mobilizează aerul reţinut. Este evident şi de ce peştii 
nu au glas: fiindcă ei nu au laringe. Ei nu deţin acest 
5 organ fiindcă nu au nevoie de aer şi nu respiră. Insă 
cauza acestui fapt este obiectul unei alte expuneri 426 . 


IX. 

Este însă mai dificil de tratat despre miros şi 
obiectul său 427 decît despre cele amintite, fiindcă nu 
este clar de ce fel 428 este mirosul, asa cum era în cazul 
sunetului sau în cel al culorii. Motivul este că noi nu 
avem o acuitate 429 a acestui simţ, ci el este inferior 
multor vieţuitoare, căci omul are un miros înşelător 

si nu resimte nici unul dintre obiectele mirositoare 

> 
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bcrcppavrwv aveu tou Aurrrpou fj tou f|5eog, wg ou>c 
ovrog axpiPoug tou cca\lT[TT|piou. euAoyov 5' outw xai 
toc CTxATp6(p^aAp.a twv xpwpocTwv cccr-&dveo'-&ai, xai 
jirj SiaSfţAoug ccurolg ei vai Tocg Siacpopccg twv 
15 XP <1, A L ® TUJV "rcArjv tw cpopepw xai dap6(3aj- outw Se xai 
rrepi Tocg ocr;iocg to twv ocvtfpwiTwv yevog. 

’'Eoixe jiev yap avaAoyov exeiv Trpog rrjv yeucriv, 
xai oyLoiwg toc eiSr| twv xup.wv Toig TT|g oap. T]g, 
aAA' âxpLPeorepav exojiev tt)v yeucriv Sioc to eTvai 
auTTÎv ctcprjv ti va, TauTT|v 6' exeiv tt)v a’icr-îhp'Lv 
tov av-dpwTTOv ocxpiPeoTCCTr|v ev p.ev yap Taig 
20 aAAaig AeiireTai noAAwv twv ţwwv, xam Se tt)v 
acprjv ttoAAw twv aAAwv SiacpepovTwg axpiPoT- Sio 
xai cppovip.wTaTov ’ecm twv ţwwv. aryxeiov Se to 
xai ev tw yevei twv av^pwnwv napa' to 
da-&riTfpiov touto etvai eixpueTg xai acpueTg, Trap' 
aAAo Se jir|5ev o‘i p.ev yap axAripoaapxoi cxcpuelg 
rrjv SLOcvoLav, ol Se jjiaAaxoaapxoL elxpueTg. 

’'Ecttl S', wcrTrep xup.og o p.ev yAuxug o Se mxpog, 
outw xai ocrpai, ocAAoc toc p.ev exoucri tt)v 
avaAoyov bajir|v xai xup.ov, Aeyw Se oYov yAuxeiav 
ocrp.rjv xai yAuxuv x u J 1 ° v > T “ ^e Touvavxiov. 
op.oiwg Se xai SpijieYa xai auoTrqpoc xai o^eia xai 
30 AiTrapoc brav bap.fj. aAA' warrep e’iTTop.ev, Sici to p.rj 
acpoSpa SiaSpAoug eYvai xdg oajiccg wornep xoug xu- 
421 b P-oug, [octto toutwv] eYArype toc bvopaTa xatf' op.o- 
ioTT|Ta twv ■jTpayp.ccTwv, T) p.ev yAuxeia xpoxou xai 
jieAiTog, r) Se SpijieYa -Sujiou xai twv toioutwv- 
tov auTov Se xpcmov xai feiri twv aAAwv. 

"Eon 6 ' wcrrreg r| axorj xai excccrrr) twv ao'-^r)- 
5 aewv, T] jiev tou ocxoikttou xai dcvrpcouaTou, f| Se 
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fără suferinţă sau plăcere, pentru că organul de simţ 
este lipsit de acuitate. Pe de altă parte, este normal ca 
<vieţuitoarele> cu ochii uscaţi să perceapă culorile, 
dar pentru ele diferenţele dintre culori să nu se clari- 
fice în prezenţa sau absenţa fricii 430 . La fel sînt 
<percepute> mirosurile de specia umană. 

S-ar părea că există o analogie <a mirosului> cu 
gustul şi a tipurilor de savori cu cele de mirosuri, 
însă noi avem un gust dotat cu mai multă acuitate, 
pentru că el este ca un fel de pipăit, iar acest din urmă 
simţ are la om o foarte mare acuitate 431 . In celelalte 
20 cazuri, <omul> este depăşit de multe animale, dar, în 
cazul pipăitului, el se deosebeşte cu mult în acuitate 
de altele. De aceea, <omul> şi este cel mai inteligent 
dintre animale 432 . Dovada acestui fapt este că, în 
specia umană, cei dotaţi şi cei nedotaţi se deosebesc 
conform acestui organ sensibil şi în nici un caz 
conform altuia. Căci aceia care au o carne rigidă nu 
25 sînt nici dotaţi intelectual, pe cînd cei care au o carne 
moale sînt şi dotaţi <intelectual> 433 . 

Tot aşa cum gustul este uneori dulce, alteori 
amar, tot asa este si cu mirosurile 434 . Dar unele 
lucruri au chiar un gust şi un miros analogice, mă 
refer de pildă la un miros dulce şi la un gust dulce. La 
alte lucruri, se petrece contrariul. De asemenea, 
30 există şi mirosul amar, acru, înţepător sau gras. Dar, 
aşa cum am spus 435 , deoarece mirosurile nu sînt tot 
aşa de uşor de distins ca şi gusturile, ele şi-au luat 
numele de la cele din urmă, potrivit cu asemănarea 
,2 ^ lucrurilor. Mirosul dulce vine de la şofran şi de la 
miere, pe cînd cel amar de la cimbru şi de la cele 
asemănătoare lui, iar cu celelalte mirosuri este la fel. 

5 De fapt, este la fel ca şi cu auzul şi cu celelalte 
senzaţii: <auzul> are în vedere ceea ce poate şi ceea 
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xou opaxou xai dopa'xou, xai r| barppTjCTLg xou 
ocrcppavxou xai âvocrcppavxou. dvoa 9 pavxov Se xo 
jiev Trapa xo oXcug aSuvaxov [eîvai] ’ 6 x eLV bcrjifjv, 
xo Se pnxpdv exov xai 9 auXriv. opoiux^ Se xai xo 
ayeoaxov Xeyexai. 

j 'Ectxl Se xai r| oc^pipig Sioc xou jxexa^u, o'iov 
io depog rj uSaxog- xai ya'p xoc evuSpa Soxouctlv 
oajirig aa-^ocvea-^ai, 'ojioiciig xai xoc evaijia xai xoc 
avaijLa, ufoirep xai xoc ev xw aepi • xai yccp xouxaiv 
evia TToppcii-^ev diravxa npog xrjv xpcxprjv uirocrjia 
yi.v 6 p.eva. Sio xai anopov 901 vexai e irccvxa jiev 
ojioiiLig bojiaxaL, o 6 ' av-frpiimog dva-nveiiiv jiev, 
jiTj dvanvecvv Se dXX' exiTveaiv rj xaxexaiv xo 
15 Trveupia oux ocrjiaxai, ouxe Troppiii^ev oux' eyyu-^ev, 
ouS' av em xou jLuxxrpog evxog xetfiy xai xo jiev 
eir' abxw xi-îlejievov xw ccCT^r|xripiii) dvaLcr-îhŢcov 
el vai xoivov Trdvxuiv, aXXa xo aveu xou dvanvelv 
p.rj oca-^ocvea-^ai YSiov em xaiv dv-^pajuciiv 5r|Xov Se 
Treipoijievoig- waxe xoc avai-jia, eireiSr] oux 
20 dvaTTveouaiv, 'exepav av xiv 1 a’i-a^Tyjiv exoi napa 
xag Xeyojievag. dXX’ dSuvaxov, enrep xr|g bajLTjg 
oca-frocvexai ■ f] ya'p xou ocr 9 pav-xou a’icr-îlTjO'ig xai 
SuCTwSoug xai elxîiSoug oo 9 pt]ctlc; ’ecrxiv. exi Se xai 
9 ^eipop.eva 9 ai vexai utto xcvv ’iaxupwv octjicijv ixp' 
«jjvTrep av^pomog, oiov da 9 a / X-xou xai ^eCou xai 
25 xciiv xoiouxqjv. oo’ 9 paiveCT-&ai jiev ouv dvayxaiov, 
dXX' oux dvaTTveovxa. 

’'Eoixe Se xoig dv-frpiiJTTOig Sia 9 epeiv xo occt-^t]- 
xrjpiov xouxo Trpog xo xaiv dXXivv ţcuajv, ujcrrrep xoc 
ojLjiaxa Trpog xoc xwv axXr|po9-3aXjLii)v - xoc jiev 
yap e%€i 9 payjia xai woirep eXuxpov xoc pXe 9 apa, 
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ce nu poate fi auzit, cvăzul are în vedere> vizibilul şi 
invizibilul, iar mirosul - ceea ce poate sau nu să fie 
mirosit 436 . Ceva nu poate fi mirosit fie pentru că 437 
mirosul lui nu poate fi obţinut deloc, fie pentru că 
<simţul> este prea slab deţinut şi este înşelător. Acelaşi 
lucru se spune şi despre ceea ce nu poate fi gustat. 

Şi mirosirea are loc printr-un intermediar, de pildă 
10 prin aer sau prin apă 438 , căci se pare că si vietăţile 
acvatice simt mirosul. Este la fel şi în căzui vietăţilor 
cu sînge, şi în al celor lipsite de sînge, precum şi în 
cazul celor aeriene. Unele dintre ele chiar se îndreaptă 
spre hrană de departe cînd îi simt mirosul. De aceea, 
apare şi o dificultate: deşi toate <vietăţile> au un 
miros la fel <de ascuţit>, totuşi omul <simte mirosul> 
15 doar dacă inspiră 439 . Dacă nu inspiră, ci expiră sau îşi 
reţine suflarea, el nu simte mirosul nici de departe, 
nici de aproape, nici măcar dacă <obiectul> mirositor 
îi este pus în nară. Este un fapt comun tuturor 
<simţurilor> ca obiectul aşezat pe organul de simţ să 
nu fie simţit 440 . Insă faptul de a nu putea avea o 
senzaţie <de miros> în lipsa inspiraţiei este ceva 
propriu oamenilor, ceea ce este evident pentru cei care 
îl încearcă. Ar urma atunci că vietăţile lipsite de sînge, 
20 deoarece nu respiră, ar trebui să aibă un alt simt în 
afara celor indicate. Dar acest lucru este imposibil 441 , 
dacă ele simt mirosul, pentru că simţul care revine 
obiectului mirositor, fie că este plăcut sau neplăcut, 
este mirosul 442 . Pe urmă, este limpede că mirosurile 
tari care ucid <vietătile> ucid si omul, asa cum este 
bitumul, sulful si altele asemenea. Aşadar, ele resimt 
în mod necesar mirosul, dar nu prin respiraţie. 

S-ar părea că acest organ de simţ diferă de la 
oameni la alte vieţuitoare, aşa cum sînt ochii 
<omului> fată de ochii uscaţi ai altor vieţuitoare. 
<Ochii omului> au o pieliţă şi pleoapele cu rol 


Mirosul şi 
interme¬ 
diarul 


Simţurile 
şi privali.i 



138 


ARISTOTEL 


30 oc prj xLvfjaac^ jirjS' ăvacnrdaaq oux opa- toc Se 
axAr|p6<p-&aApa ouSev exeL toloutov, âXX' eutleajg 1 
opa xcc yi.v6p.eva ev xw SiacpaveT - otmug ouv xai 
422a to OCT9pavTLXov cfoxhynpLov tol£ p.ev âxaAixpe^ 
el vai, axiTTep xo op.p.a, tol£ Se xov ccepa Sexopevoic; 
exeiv emxaAup.p.a, o ccvaTrveovxoJV ânoxaXuiTTexai, 
Sieupovopevwv xwv cpAePiajv xai xwv nopwv. xai 
Sicc xouxo xoc ccvanveovxa oux oapaxai ev toj uypar 
avayxaiov yap ocrcppav-9rivai dvanveuaavxa, xouxo 
5 Se Tcoieiv ev toj uypai âSuvaxov. eon 5' r| bap.fi tou 
^ipou (axrrrep ‘o xup.bg t°u uypou), xo Se oacppav- 
xixov da^Tixfpiov 6uvap.ei toloutov. 


x. 

To Se yeuaxov eoxxv oarcov xl- xai xoux' o’lxlov 
xou p.T] €ivai da^r|Tov Sloc xou p.exa£u aXXoxpLou 
ovxog aojp.axog- ouSe yap xp cccpp. xai xo aaip.a Se 
ev ai o xup.o£, xo yeuaxov, ev uypaj aic; uAp- xouxo 
5' ojttov xl. Slo xdcv e ev uSaxL f|p.ev, pai3av6p.eâl' 
av ep.pXiy&evxog xou yXuxeog, oux f|v S' av f| 
ofar&paLQ V|plv Slcc xou p.exa£u, âXXa xai p.LX'&pvaL 
xo) uypo), xa^afiep em xou ttoxou. xo Se xP w P- a oux 
15 ouxajg opaxaL xai p.Lyvuatfai, ouSe xalg aiToppoLaig. 
d)g p.ev ouv xo p.exa£u oufrev eaxLv wg Se xp w JJ-« 
xo opaxov, ouxoj xo yeuaxov b x u P-bc- ou^ev Se 
7 tol€l xup.ou aurâlriaLV aveu uypoxryTog, aXA' exeL 
evepyeLa fj Suvap.eL uypoxpxa, olov to aXp.upov 
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30 protector, şi el nu vede dacă nu şi le mişcă şi nu le 
îndepărtează 443 . Dar vieţuitoarele cu ochii uscaţi nu au 
aşa ceva, ci văd instantaneu ceea ce se iveşte în transpa¬ 
renţă. Aşadar, la unele <vietăţi> şi organul mirosului 
'•' 2a este de asemenea neacoperit, ca şi ochii, pe cînd cele 
care inspiră aerul au o membrană care se îndepărtează 
- în timpul respiraţiei, datorită dilatării venelor şi a 
porilor. De aceea, <vieţuitoarele> care respiră nu pot 
mirosi în umezeală, căci ele trebuie să perceapă miro¬ 
sul prin respiraţie, iar ele nu pot face aceasta într-un 
5 mediu umed. Mirosul ţine ae uscăciune (aşa cum 
savoarea ţine de umezeală 444 ), pe cînd mirosul în 
potenţă are acest caracter <uscat> 445 . 

X. 

Obiectul care poate fi gustat este un fel de obiect Gustul şi 
pipăibil 446 , -fiindcă el, ca şi în cazul pipăitului, nu este umiditatea 
simţit printr-un corp intermediar care să îi fie străin 447 . ^ 
Corpul în care se găseşte o savoare 448 , adică obiectul 
io care poate fi gustat, se află într-un mediu umed, ca 
într-o materie 449 , iar acesta este un obiect pipăibil. De 
aceea, chiar dacă am fi în apă, am simţi dulcele care 
s-ar afla acolo, dar senzaţia noastră nu s-ar produce 
graţie unui intermediar, ci graţie amestecului cu 
mediul umed, aşa cum este în cazul unei băuturi 450 . In 
schimb, culoarea nu poate fi astfel văzută, adică în 
măsura în care este amestecată, şi nici prin nişte 
15 emanaţii 451 . Aşadar, <în cazul gustului> nu există nici 
un intermediar 452 , însă tot aşa cum culoarea este vizi¬ 
bilul, tot aşa savoarea este ceea ce poate fi gustat. Dar 
savoarea nu produce o senzaţie în lipsa umezelii, iar 
Cobiectul care poate fi gustat> deţine umezeală în act 
sau în potenţă, aşa cum este un obiect sărat: el este uşor 
dizolvabil şi poate fi descompus de limbă fără efort. 



140 


ARISTOTEL 


euTrpcTov te Ţap auxo xai cruvxriXTixbv ŢX(uxTT|g. 
2q îQarrep Se xai rj oipig ecra tou xe opaxou xai 
toii ccopaxou (xo Ţap crxoxog âopaxov, xpivei Se 
xai xouxo f| bipig), exi xe xou Xiav XajJLTrpou (xai 
Ţap xouxo âopaxov, âXXov Se xpoTrov xou axoxoug), 
ojjiouug Se xai rj âxorj iporpou xe xai aiŢTjg, wv xo 
jiev axouoxov xo 5' oux âxouaxov, xai jieŢaXou 
25 4*5<pou xa^aVep T] oijjig xou XajiTrpou (ojcrrrep Ţap o 
jjLixpog ipocpog âvfîxoucrxog, xpoTrov xivâ xai o 
pieŢag xe xai b PiaLog), âopaxov Se xo jiev oXajg 
XlŢexaL, (jJOTrep xai kw' âXXwv xo âSuvaxov, xo 6' 
eâv Trecpuxog jjui exr| rj cpauXwg, worrep xo âirouv 
xai xo âmjprivov - ouxuj Sfj xai t] Ţeuaig xou 
3Q Ţeucrxou xe xai âŢeucrcou, xouxo Se xo jiixpov fj 
cpauXov exov xujjlov f] cptfapxixov XT|g Ţeuaecug. 

Aoxei 5' eîvai âpxtl xo ttoxov xai aTroxov 
(Ţeuaig Ţap xig âjacpoxepou- âXXâ xou jiev cpauXr| 
xai cptfapxixTi [xrig Ţeuaeiug], xou Se xaxcx cpu- 
aiv)- ’kaxi Se xoivov âcprig xai Ţeuaewg xo ttoxov. 

422b eTrei S' UŢpov xo Ţeuaxov, âvccŢXT| xai xo a’ai?T|- 
xrjpiov auxou jifjxe UŢpov eîvai evxeXexeia jifjxe 
âSuvaxov UŢpaiveaiîai • Trâaxei Ţap xi 14 Ţeuaig 
utto xou Ţeucrxou, r| Ţeuaxov. âvaŢxaîov apa 
UŢpavT?r|vai xo Suvâjievov jiev uŢpaiveatfai aw- 
ţojjievov, jjltî UŢpov Se, xo Ţeuaxixov âa-&T|Tfj- 

5 pL0V ‘ 

r-qjj-eiov Se xo jJLrjxe xaxâ^îpov ouaav xrjv 
ŢXwxxav âa^âvea^ai jJLTŢce Xiav uŢpav - auxr| Ţap 
âcpŢi Ţivexai xou Trpwxou UŢpou, aiaTrep oxav 
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Tot aşa cum este vederea faţă de vizibil şi invizibil 
(căci întunericul este invizibil, dar acest lucru îl 
judecă 453 vederea), apoi faţă de ceva prea strălucitor 
(căci şi acesta este invizibil, dar altfel 454 decît întune¬ 
ricul), tot aşa se raportează auzul la zgomot şi la 
linişte, dintre care unul poate fi auzit pe cînd celălalt 
nu, asemeni unui zgomot puternic, aşa cum este 
văzul faţă de ceva <prea> strălucitor. Căci la fel cum 
un sunet slab nu poate fi auzit, într-un sens, este la fel 
şi cu unul intens şi puternic 455 . Spunem despre ceva 
că este invizibil fie în sens absolut (aşa cum despre 
altele enunţăm imposibilul), fie dacă el este invizibil 
sau greu de văzut în mod natural (aşa cum spunem 
<despre un vieţuitor> că este fără picioare sau 
<despre un fruct> că este fără sîmbure) 456 . Tot aşa se 
raportează şi gustul la lucrul care poate fi gustat şi la 
cel care nu poate fi gustat, adică la unul slab ori cu o 
30 savoare înşelătoare, sau la unul ce distruge gustul. 

S-ar părea, însă, că principiul <gustului> este pota¬ 
bilul sau nepotabilul 457 , fiindcă ambele ţin de gust, 
însă unul este înşelător şi distructiv al gustului 458 , pe 
cînd altul este natural. Insă potabilul, la rîndul lui, este 
comun gustului şi pipăitului. Dar, pentru că obiectul 
gustat este umed, este necesar ca şi organul de simţ 
care îi corespunde să nu fie umed în act, dar nici să 
nu îi fie imposibil să se umezească. Căci gustul este 
afectat întrucîtva de obiectul gustat întrucît este 
gustat. Aşadar, organul gustului trebuie să devină 
umed, fiind însă capabil să se umezească, rămînînd 
<totuşi> integru, dar fără a fi umed <în act> 459 . 

Dovada acestui fapt este că limba nu percepe o 
senzaţie nici dacă este prea uscată, nici dacă este prea 

umedă. Căci simţul tactil <al limbii> se naşte datorită 

> » 

acestei umidităţi primare 460 , ca şi atunci cînd cineva, 
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TTpoyeujJLCCTicjag xig iCTXupou xujJ-ou ŢeuT|xai exepou, 
xai olov xoig xajivoucri mxpa Travxa cpaivexai Sia 
xo xt| ţXgjxxt] TrXfjpei xoiauxTig bypoxT|xog aa-fra- 
10 vecn9m. xa 6' eiSr| xojv xujjliuv, âcnrep xai em xwv 
Xpwpaxwv, auXa jiev xavavxia, xo yXuxu xai xo 
Tuxpov, exojieva Se xou jiev xo Ximxpov, xou Se xo 
aXjJiupov jxexa^u Se xouxwv xo xe Spijiu xai xo 
abcrrripov xai crxpixpvov xai o^o- axeSov Ţap auxai 
Soxouaiv eîvai Siacpopai x u J JL(lJV - &crxe xo 
15 yeuaxixov eaxi xo Suvajjiei xoiouxov, yeuaxov Se xo 
7tolt|xlxov evxeXexeia abxoo. 


X. 

riepi Se xou aircou xai Trepi acprig o auxog Xoyog- 
e yap T| ctcprj jj.fj piia eaxiv aYa^rjaig âXXa irXeioug, 
ccvayxaiov xai xa aircoc da^Tycd TrXeiaj e’îvai. exeL 
5' dmopiav irbxepov irXeioug driv fj jiia, xai xi xo 
20 aatfrpnpiov xo xou onrrixou, TTOxepov T| CTtxp^ xai e 
v xoig aXXoig xo avaXoyov, rj ou, aXXa xouxo jiev 
eaxi xo jxexa^u, xo Se iTpwxov aa-5 t|xtplov aXXo xl 
eaxi v ’evxog. Traaa yap diai3r|aLg jiiag e 
vavxiGjaewg etvai Soxet, oţov bipig Xeuxou xai 
jieXavog, xai ocxorj o^eog xai |3apeog, xai yeuaig 
25 mxpou xai yXuxeog- ev Se xw ootcw iroXXai eveiaiv 
evavxuuaeig, tfepjiov ijjuxpov, ‘jfripov uypov, 
axXripov jaaXaxov, xai xwv aXXaiv ba a xoiauxa. 
exei Se xiva Xuaiv Trpog ye xauxr|v xfjv diropiav, 
oxi xai em xwv aXXaiv 
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după ce ar încerca o savoare foarte puternică, ar mai 
gusta şi altceva. Aceasta seamănă cu situaţia bolna¬ 
vilor, cărora toate li se par amare, datorită faptului că 
ei resimt senzaţiile prin intermediul limbii încărcate 
de o asemenea umiditate. Ca si în cazul culorilor, 
tipurile de savoare 461 sînt simple şi contrare, anume 
dulcele şi amarul, iar unul dintre ele conţine carac¬ 
terul gras, pe cînd celălalt pe cel sărat. Gustul iute, 
acru, astringent şi acid sînt intermediare între 
acestea. Cam acestea par a fi diferenţele dintre savori, 
în felul acesta, facultatea gustului există ca atare în 
potenţă, pe cînd obiectul care poate fi gustat este 
agentul care îl aduce în act. 


XI. 

Raţionamentul este identic în cazul pipăitului şi al 
obiectului care poate fi pipăit 462 . De vreme ce 
pipăitul nu este un simţ unic, ci de mai multe feluri, 
este necesar 463 ca şi obiectele pipăite să fie mai multe. 
Dificultatea este de <a afla> dacă acest simţ este unul 
singur sau sînt mai multe, dar şi care este organul de 
simţ propriu facultăţii tactile: oare este carnea şi ceea 
ce îi este analogic la alte <vieţuitoare> 464 , sau nu, ci 
ea este doar intermediarul, pe cînd organul de simţ 
primar este un <organ> intern 465 ? Căci s-ar părea că 
orice simţ corespunde unei singure perechi de 
contrarii, de exemplu văzul <corespunde> albului şi 
negrului, auzul - <tonurilor> înalte şi grave, iar gustul 
- amarului şi dulcelui. Dar în cazul pipăitului, sînt 
prezente mai multe contrarii: cald şi rece, uscat şi 
umed, tare şi moale, precum şi altele asemenea 466 . 
Există însă o rezolvare a acestei probleme, pentru că 
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âcn 3 r}< 7 ewv «tiv evavTiojaei^ nXeCcmg, olov kv qxiivri 
30 ol) p.ovov o^urrig xai Paporrig, âXXa xai p.eye\log xai 
p.LxpoTT)g, xai Xeiorr^ xai Tpaxurrig (ptiivr^, xai 
xoiao^' erepa. ecri Se xai Trepi xP^P- a Siarpopai 
ToiauTca erepai. aXXa ti to ev to UTroxeip.evov, wa- 
Trep âxori ijxypog, ourii) rri d«pp, oux ecrciv evSr|Xov. 
rioTepov 5' eori to dffvhynpiov kvTog, fj ou, aXX' 
423a eu ^e(i)g ti crap^, ouSev Soxei <rr|p.eiov ei vai to 
Ţivea^ai Trjv aic^Ticiv ap.a \Hyyavop.eva;v. xai 
Ţap vuv eC Tig [ti] Trepi ttţ\> aapxa Trepi Tei veiev 
o'iov bjieva Troir^crag, opLoiwg Trjv aYa^rjcriv euHewg 
âi|xxjj.evog evcrrip.aveî- xaiToi 5r|Xov wq oux ecrciv 
5 ev touto) to da^r|TfÎpiov (e Se xai crupupueg 
yevoiTO, ^aTTOv eTi Slixvoit' av 14 alcrîhyTLi^)- Sio 

TO TOIOUTOV ŢLOpiOV TOU CTGjpiaTOg COlXeV OUTOjg 

exeiv (jXTTrep av e xuxXw iplv Trepienecpuxei o âfjp- 
eSoxoupiev yap av evi tivi dcn3dvecn3ai xai ijwxpou 
xai xpdip-aTog xai bapirig, xai pla Tig aYa^rjaig 
10 ei vai oijjig âxofj oacpprjaig. vuv Se Sia to 
Siwpia^ai Si' ou yivovTai a'i XLvrjaeig, cpavepa toc 
epr\p.eva dcr\hynpia eTepa ovra. km Se Tpg acprig 
touto vuv aSriXov e^ ccepog p.ev yap fj uSaTog 
âSuvaTov aucrTT|vai to epiijjuxov awpa- Se"i yap ti 
crrepeov etvar XeiTTeTai Si] piixTov ex tt^ xai 
toutwv ei vai, o'iov pouXeTai eivai r| crap^ xai to 
15 dvaXoyov- &crce avayxaiov to aarpia el vai to 
pieTa^u tou cctttlxou TTpoCTTrecpuxog, Si 1 ou yivovTai 
al da^fp-eig TTXeioug ouaai. StjXoi S 1 oti hXclou^ r\ 
km TT|g yX(jJTTT]g occp-ry âTravrwv yap twv 6ctttil>v 
da^aveTai xaTa to al)TO p.opiov xai x u P-ou. 
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şi în cazul altor senzaţii există o pluralitate de con- 
30 trarii, aşa cum în cazul glasului nu există doar tonul 
înalt şi grav, ci şi cel intens şi cel subţire, cel lent şi 
cel rapid şi altele asemenea. Şi în privinţa culorii 
există mai multe diferenţe de acest fel 467 . însă nu este 
clar în cazul pipăitului cine este subiectul 468 lui unic, 
aşa cum este sunetul pentru auz. 

Pe urmă, oare organul de simţ este sau nu intern, Ipoteză: 

■I 23 a ori el este propriu-zis carnea? Căci nu există nici o “ t r c " cac; 
dovadă că senzaţia se produce o dată cu atingerea mediar 
obiectelor. Chiar dacă cineva ar învălui acum carnea 
cu ceva ca o membrană, senzaţia ar fi semnalată ime¬ 
diat ce ea ar fi atinsă, deşi este evident că nu în ea există 
organul de simţ. Iar dacă această <membrană> ar fi 
5 naturală 469 , atunci senzaţia s-ar transmite şi mai rapid. 

De aceea, s-ar părea că o asemenea parte a corpului 
seamănă aerului care ne cuprinde de jur-împrejur în 
mod natural. Căci noi am considerat 470 că atît sunetul, 
cît şi culoarea şi mirosul erau resimţite într-un singur 
j 0 corgan de simţ>, sică vederea, auzul ş i mirosul consti¬ 
tuiau o senzaţie unitară. De fapt, deoarece <mediile> 
în care se produceau mişcările erau distincte <de corp>, 
este evident că organele de simţ pomenite erau diferite. 

Dar acest lucru nu este evident şi în cazul pipăitului, 
fiindcă este imposibil ca un corp să fie alcătuit din aer 
sau din apă, fiindcă el trebuie să fie ceva solid. Rămîne 
ca el să fie un amestec între pămînt 471 şi aceste <ele- 
15 mente>, aşa cum tinde a fi carnea şi ceea ce îi este analo¬ 
gic. în acest fel, şi corpul trebuie să fie un intermediar 
natural al simţului tactil, prin intermediul căruia se 
realizează multiple senzaţii 472 . Simţul tactil al limbii ar 
putea clarifica faptul că ele sînt multiple, căci toate 
obiectele care sînt pipăibile sînt simţite prin 
intermediul aceleiaşi părţi <corporale> ca şi savoarea. 
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e jiev ouv xai ^ aXXr| aap^ jicn9aveTO tou x u P- ou > 
eSoxei <$v r| altxfj xai jiia eîvai aicrfrTyng r| yeuorg 
xai ti dccp-q* vuv Se Suo Sic* xo jifi dcvTicrcpecpeiv. 

’ ATropfjaeie 6 ' av xig, e rrav awjia pd-tfog ex£L, 
xouxo 5' eoxi to xpixov jieye-tfog, wv 5' ’eori Suo 
aajjiccTOJv jiexa‘£u ctujjioc ti, oux ev5ex eTaL "rauxa 
dXXrjXojv «Trcec^ai, xo 5' uypov oux Iotlv aveu 
25 aojjiaxog, ouSe xo Siepov, aXX' dvayxaiov uSwp 
eîvai rj £x eLV u&vp, toc Se cnrcojieva aXX'nXwv ev 
xiv uSaxi, p.fj ^ripivv xojv axpwv ovxivv, avayxaiov 
uStvp exeiv jiexa^u, ou dvoarXea xa eaxocxa, 4 Se 
xoux' dcXîŢâeg, âSuvaxov aipaatfai aXXo aXXou ev 
uSaxi, xov auxov Se xpoirov xai ev xw a^pi (opLoiwg 
yocp exei o arjp Trpog xa ev auxcv xai xo uSivp Trpog 
30 xa ev xw uSaxi, Xavtfavei Se piaXXov ryiag, uxnrep 
^ xai xa ev xa) uSaxi ţwa e Siepov Siepou djTTexai) 
- TTOXepOV ouv ttccvtqjv opLOiwg ecrciv r| cforflrioig, 
fj aXXajv aXXwg, xatfcnrep vuv Soxeî t] jiev yeixng 
xai T| cccprj xw aitrea^ai, aî 5' aXXai dno^ev. xo 5' 
oux ecrciv, âXXa xai xo oxXripov xai xo jiaXaxov 
Si' exepajv dcn9avop.eT?a, «vcnrep xai xo ilxxprycixov 
xai xo opaxov xai xo bcrcppavxov aXXot xa p.ev 
TToppiv^ev, xa 6 ' eyyutfev, Sio Xavtfccvei- eirei a- 
cr^avop.e-&cx ye ttocvtwv Sioc xou jiecrou, âXX' ’em 
xouxivv Xavfravei. xaixoi xatfcnrep eTrrojiev xai 
Ttpoxepov, xav e Si' upevog aa^avoijie^a xojv 
10 cnTxcvv dircxvxiijv Xav^avovxog oxi Si eipyei, ojioiivg 
av exoipiev ukmep xai vuv ev xu uSaxi xai ev xu 
cxepi- Soxoupiev yap vuv auxivv aircea^ai xai ouSev 
eîvai Sloi pLecrou. 
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Aşadar, dacă si restul cărnii ar resimţi savoarea, 
pipăitul şi gustul ar părea că sînt unul şi acelaşi simţ. 

20 De fapt, ele sînt două, căci nu se pot înlocui reciproc 473 . 

S-ar putea însă întreba cineva: dacă orice corp are Aporii ale 
adîncime - adică a treia dimensiune - si dacă între intermedl 

1 • w 1 *1 ’• 1 * arului 

doua corpuri se aşaza un al treilea ca intermediar, 
atunci ele nu s-ar putea pipăi reciproc 474 . Insă umedul 
nu există în lipsa unui corp şi nici faptul de a fi ud, ci 
este necesară existenţa apei sau a faptului de a conţine 
apă. Dar cînd două <corpuri> au o experienţă tactilă 
reciprocă în apă, iar suprafeţele lor nu sînt uscate, 
atunci <între ele> trebuie să existe apa ca intermediar 
care le acoperă extremităţile. Dar dacă acest lucru este 
adevărat, ele nu ar putea avea experienţa tactilă în apă 
şi nici în aer. Căci tot aşa se raportează aerul la cele pe 
30 care le conţine precum apa la cele conţinute în ea. Insă 
este şi mai neclar pentru noi cum de pot avea o expe¬ 
rienţă tactilă reciprocă două corpuri ude, aşa cum sînt 
■I.Ub vietăţile acvatice. Atunci, oare senzaţia este la fel în 
toate cazurile, sau este altfel pentru fiecare, aşa cum 
circulă astăzi părerea 475 că gustul şi pipăitul au loc prin 
contact, pe cînd celelalte au loc la distanţă ? Dar acest 
<din urmă> fapt nu este adevărat, fiindcă noi simţim 
prin intermediari diferiţi atît ceea ce este tare, cît şi ceea 
ce este moale, la fel ca şi în cazul sonorului, al vizibi- 
5 lului şi a ceea ce poate fi mirosit, chiar dacă pe unele 
de aproape, iar pe altele de departe. Şi de aceea cinter- 
meaiarul> ne scapă, fiindcă noi le simţim pe toate 
printr-un intermediar, dar în aceste cazuri el nu este 
evident. Chiar dacă, aşa cum am spus şi mai înainte 476 , 
noi am simţi printr-o membrană toate obiectele 
in tactile, fără a sti că ea intermediază, am avea aceeaşi 
senzaţie cina <pipaim> in apa sau in aer, căci noua 
<doar> ni se pare acum că le pipăim pe acestea şi că nu 
ar exista nici un intermediar. 
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’ AXXa Siacpepei to cctttov xaiv opaxwv xai xwv 
i|Kxpr|xixa)v, oxi exeivwv j±ev da^avojie^a xw xo 
ŢLexa^u TTOieiv xi T|jiag, xaiv Se octttojv ol>x utto xou 
15 p-exa^u dXX' ap.a xa) pexa^u, uxnrep o Si' aamSog 
rrXriŢeig- ou Ţap r| aamg TrXr|ŢeLaa enaxa^ev, dXX' 
ap.' ap^ai CTUve(3r| rrXr)Ţr|vaL. oXwg S' eoixev r| aap^ 
xai ti yXwxxa, wg o dtp xai xo uSaip rrpog xrjv 
oiJjlv xai xrţv dxoiŢV xai xrjv dacpprpiv ’ex ouoxv > 
ouxwg ’exeiv rrpog xo cccr-3 rprnpiov axnrep exeivwv 
20 exacrxov. auxou Se xou aatfr|xr|piou aiTxop.evou oux' 
exei oux' evxau^a Ţevoix' av aYa^rp-Lg, oYov eY xig 
aaijid xi Xeuxov em xou ojijiaxog tfeir| xo ecrxaxov. 
ţi xai StţXov oxi evxog xo xou diTxou dcn!lr|xixdv. 
ouxai Ţap av crup.|3aivoi orrep xai em xaiv aXXajv 
emxii?epevajv Ţap em xo da^TŢnpiov oux dcr&a- 
25 vexai, em Se xfjv aapxa emxitfep.evaiv aa^avexai- 
ware xo p.exa*£u xou arm xou tţ adpX- 
‘ Amm p.ev ouv eaiv a'i Siacpopai xou aajjiaxog 
ţi aaipxr Xeyo) Se Siacpopag a'i xa aroixeîa 
oiopi^ouai, ^epjiov xjiuxpdv, ‘jfipbv uypov, rrepi a3v 
^prjxap.ev rrpoxepov ev xoig rrepi xaiv oroixeiaiv. 
30 xo Se darhyrrjpiov auxaiv xo aiTxixdv, xai ev ai r| 
xaXoup.evr| dtprj urrdpxei aYaUrpig Trpajxai, xo 
Suvapei xoiouxov ecrxi jiopiov- xo Ţap dodd- 
4a vecrDai rTacrxeiv xi ecrxLV arare xo ttoiouv, oYov 
auxo evepŢeia, xoiouxov exeivo ttol ei, 5uvap.ei ov. 
Sio xou op-oiaig -freppou xai ipuxpou, fj axXrjpou xai 
jiaXaxou, oux da^avdjie^a, dXXa xwv urrepPoXaiv, 
ajg XTŢg da^fîaeaig oiov peaoxT|xdg xivog oixrrig xrg 
ev xoîg dai?r|X 0 Lg evavxiajaeaig. xai Sia 
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Există totuşi o diferenţă între obiectul tactil si cele 
> » > 

vizibile şi cele sonore, fiindcă pe acestea <din urmă> 
le simţim prin acţiunea pe care intermediarul o are 
asupra noastră, pe cînd obiectele tactile nu sînt simţite 
(5 prin acţiunea intermediarului, ci simultan cu el, 
asemeni celui lovit printr-un scut 477 . Căci nu scutul 
lovit loveşte la rîndul lui, ci ambele <corpuri> ajung 
să fie lovite deodată. S-ar părea că, în general, atît 
carnea, cît şi limba se raportează la organul de simţ 
asemeni aerului şi apei în raport cu vederea, cu auzul 
şi cu mirosul. Iar dacă organul de simţ ar intra în 
20 contact cnemediat cu obiectul sensibil>, nici într-un 
caz, nici în celălalt, nu se poate naşte o senzaţie, ca şi 
cum s-ar pune un corp alb pe suprafaţa ochiului. Prin 
aceasta este evident că organul de simţ tactil este 
intern 478 , căci numai asa el ar funcţiona asemeni celor- 
lalte. Obiectele aşezate pe organul de simţ nu produc 
25 senzaţii 479 , dar dacă ele sînt puse pe carne, sînt simţite, 
astfel încît intermediarul simţului tactil este carnea. 

Aşadar, diferenţele unui corp în calitate de corp sînt 
tactile: mă refer la diferenţele care determină elemen¬ 
tele: cald şi rece, uscat şi umed, despre care am tratat 
anterior în studiul dedicat elementelor 480 . Organul de 
simţ care le receptează corespunde facultăţii tactile, şi 
30 el este partea <corporală> în care simţul numit „pipăit" 
se află în sens prim, şi este în potenţă asemenea <dife- 
renţe>. A simţi înseamnă a fi afectat cu ceva 481 , iar din 
acest motiv, cel care acţionează în act asupra unui 
4a asemănător, acţionează de fapt asupra unei fiinţe ca 
atare în potenţă. De aceea, noi nu simţim <un obiect> 
la fel de cald, rece, tare sau moale <ca şi noi>, ci 
<simţim> doar excesele acestor <calităţi>, pentru că 
simţul este ca o medietate 482 între lucruri sensibile 
contrarii. Din acest motiv, el şi discerne sensibilele, 


Concluzie 
carnea ca 
inter¬ 
mediar 


Criteriul 
tactil al 
contrariilor 
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5 touto xpivei toc occr^r|Ta. xo Ţap p.eaov xpixixov- 
Ţivexai Ţap irpog exaxepov auxwv ilaxepov xwv 
axpajv- xai Sei uxnrep xo jieXXov da^rjaea^ai 
Xeuxou xai jJieXavog jiTjSexepov auxwv ei vai evep- 
Ţeia, Suvajiei 5' ajicpii) (ouxii) Se xai em xwv aXXivv), 
xai ’em xr)g âcprig jifjxe ^eppLOV p.fjxe ipuxpov. 

v Exi 5' (jjcnrep opaxou xai ccopaxou f|v irwg r| 
oipig, opLoiwg Se xai a'i Xoiirai xuv dcvxLxeijievujv, 
ouxii) xai T| aiprj xou cctttou xai dvanrou- avaTrxov 
5' eaxi xo xe jiixpav exov irajiTrav Siaipopdv xwv 
aTTTujv, oiov TreTiov^ev b &ip, xai xwv ocnruiv al 
UTTeppoXai, ojcnrep xd q>^apxixa. xatf' exdoxriv jiev 
15 ouv xwv aCT^iŢieaiv e’ipr|xai xuttoj. 


P-- 

Ka^oXou Se irepi Tracrng da^rjaetijc; Sei XaPeîv 
oxi r| p.ev dicr^TŢTic; eaxi xo Sexxixbv xwv 
da-&r|xu)v eSuiv aveu xr)g uArig, oiov o xripog xou 
SaxxuXiou aveu xou aiSfjpou xai xou xP ucrou 
20 Sexexai xo crrijj.eiov, Xap.pdvei Se xo xpuciouv fj xo 
XaXxouv aru-ieiov, âXX' ol>x fi XP 00 '^ îl X a ^ x °C' 
ojiouvg Se xai r| dia^TŢTic; exaaxou utto xou 
exovxog XP^J 1 ® t) x u J jl ° v t) ipocpov ndoxei, âXX' oux 
f| exaaxov ’exeiviiiv XeŢexai, âXX' f| xolovSl, xai 
xaxa xov Xoţov. aa-&r|xfjpLov Se TTpuxov ev ui r| 
25 xoiauxri Suvajxig. eaxi jiev ouv xauxov, xo 5' eîvai 
exepov p.eŢe^og jiev Ţap av xi eir\ xo da-da- 
vopLevov, ou jirjv xo Ţe aa-&r|xixw e’ivai ouS' r| 
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fiindcă un termen mediu are facultatea de a discerne, 
căci el devine pe rînd un termen opus faţă de fiecare 
dintre termenii extremi. Iar cel care urmează să aibă 
senzaţia de negru sau de alb nu trebuie să fie nici una 
dintre ele în act, ci ambele în potenţă, şi la fel despre 
celelalte <simţuri>, precum şi despre pipăit, care nu 
poate fi nici cald, nici rece. 

Apoi, aşa cum se raporta oarecum văzul la vizibil 
şi la invizibil 483 , tot aşa <se raportează> şi celelalte 
<simţuri> la obiectele lor, şi tot aşa şi pipăitul la 
obiectul care poate şi la cel ce nu poate fi pipăit. Este de 
nepipăit obiectul care are în foarte mică măsură o pro¬ 
prietate ce aparţine celor pipăibile, de pildă aerul, dar 
şi cele care o au în exces, de pildă cele distructive. Am 
prezentat, aşadar, tipologia fiecăruia dintre simţuri. 


XII. 

Trebuie reţinut, în general 484 , despre orice simţ, că 
el este o facultate receptivă a speciilor sensibile, lăsînd 
deoparte materia 485 , tot aşa cum ceara receptează 
urma inelului fără fier şi fără aur. Ea preia urma 
aurului sau a aramei, dar nu în calitate de aur sau de 
aramă, tot asa cum si simţul este afectat de tot ceea ce 
conţine o culoare, o savoare sau un sunet, dar nu în 
sensul în care sînt denumite fiecare dintre acestea, ci 
întrucît ea are această calitate 486 şi potrivit unei anu¬ 
mite raţiuni 487 . Apoi, un organ primar 488 de simţ este 
ceva în care există o asemenea potenţă, iar corganul de 
simţ şi obiectul sensibil> sînt, prin urmare, identice, 
deşi esenţa lor diferă 489 . Cel ce resimte senzaţia are o 
anumită mărime, dar nici esenţa facultăţii sensibile, 
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aiGih'iCTi.c; ŢLeŢeîlog eaxLv, dAAa XoŢog TLg xai 
8uvajiLg exeivou. 

Oavepov 8' ex toutojv xai 8 lcx tl ttotg tojv 
aa^r|TCi)v ai bnepPoXai cp-freipoucn. xa acr&r|Tripia (e 
30 av Ţap ţi \axupoxepa xou acrâlTjTT]pLou t] xLvr)OLg, 
Xuexai o XoŢog - xouxo 8' fjv f| auT\lr)<7Lg - akrnep 
xai t| crupLcpwvia xai o xovog xpouojievarv acpoSpa 
xa>v xopSwv), xai 8 lcx tl ttotg xa epura obx dcr&d- 
vexai, exovxoc xl p.opiov vJjuxlxov xai TTacrxovTd xl 
424b UTT ° TWV ct' rrT(lJV Ţap Ljjuxerai xai ^epp.ai- 

vexai)- a’ixiov Ţap xo jirj ex^Lv jiecroxr|xa, jit]5e 
Toiauxr|v âpxrjv oYav xa ei8r| Sexecr^ai tojv a- 
CT^rixwv, dXXa ndoxeiv jiexa xr)r uXrig. 

’ ATTopfjCTeie 8’ av TLg i ttoc^ol av xl uit' oajirig 
xo dSuvaxov bcrcppav-&r|vaL, fj utto xpwp- aT0 C xo jirj 
5 Suvajievov 18 a v ojjLOLwg 8e xai eiu to)v aXXujv. i 
8e xo bcrcppavxov bajifj, ei xl ttolc7, Trjv occpprio'Lv 
x| bcrp.r) ttol el ■ fiore tojv dcSuvaxwv bacppav-&r|vaL 
obilev olov xe TTacrxeLv utt' bap.Tig (o 8' abrog XoŢog 
xai €ttl tojv aXXajv) - ob8e tojv Sovaxwv, dXX' fj r| 
aavr|XLxbv exacrxov. 

\Ap.a 8e 8r|Xov xai ouxaig- ouxe Ţap cp ax; xaL 
axoxog ouxe ijjcxpog ouxe oajit] ob8ev ttolel xa 
aajjiaxa, dXX' ev o[g eoxLv, oîov arjp o jiexa 
Ppovxrig Sllottţtl xo *£uXov. dXXa xa diira xaL o'l 

XUpLOL TTOLOUCTLV i Ţap JJL7Ţ, UTTO TLVOg (XV TTOCCTX 01 TOC 
dipuxoc xaL aXXoLOLTO; ap 1 ouv xaxeiva TTOLfjaeL; rj 
ou nav crajjia TTa^r|XLXov utt' oajirig xaL ijxxpou, xaL 
15 xa TTdCTXovxa dbpurxa, xaL ob ji^vcl, olov drjp 
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10 
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nici senzaţia nu sint o mărime, ci o anumită raţiune si 
o potentă a celui ce cresimte senzaţia>. 

Reiese din acestea şi motivul pentru care, de fapt, 
intensitatea prea mare a sensibilelor distruge organele 
de simţ 490 . Căci, dacă mişcarea este prea puternică 
pentru organul de simţ, piere raţiunea de a fi, adică 
ceea ce era senzaţia, tot aşa cum <pier> armonia şi 
tonul cînd corzile sînt lovite prea tare. De asemenea, 
<reiese> şi motivul pentru care plantele, de fapt, nu au 
senzaţie, chiar dacă ele au o anumită parte a sufle¬ 
tului 491 si sînt întrucîtva afectate de obiectele tactile, 
fiindcă şi ele se răcesc şi se încălzesc. Motivul: ele nu 
au un intermediar, şi 492 nici un asemenea principiu 
prin care să fie receptate speciile obiectelor sensibile, 
ci sînt afectate împreună cu materia <sensibilelor> 493 . 

S-ar putea însă întreba cineva dacă <un vieţuitor> 
incapabil de miros poate fi afectat de un miros, sau 
nevăzătorul de o culoare, şi la fel despre celelalte. 
Dar, fiindcă obiectul mirositor este chiar un miros, 
dacă el produce ceva, atunci el produce mirosirea. De 
aceea, este imposibil faptul de a mirosi fără a fi afectat 
de un miros, fa fel ca si la celelalte <simturi 494 >. Chiar 
şi cele capabile <de senzaţie realizează acest fapt> 
doar dacă au fiecare această facultate de simţ. 

Totodată, acest lucru este evident si în felul 
următor. Nici lumina şi întunericul, nici sunetul, nici 
mirosul nu acţionează asupra corpurilor, ci acele 
<corpuri> în care ele se află <acţionează 495 >, asemeni 
aerufui care, împreună cu trăsnetul, spintecă un copac, 
însă obiectele care pot fi pipăite şi cele care au un gust 
acţionează, căci de nu ar fi aşa, sub acţiunea cui ar mai 
fi afectate şi s-ar mai altera obiectele neînsufleţite? 
Oare şi celelalte cobiecte sensibilo acţionează? Sau 
<poate că> nu orice corp poate fi afectat de miros şi 
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(oţei Ţap axnrep Tra^cov tl); ti ouv ’ecrn to oct- 
jiaa-&ai Trapa to mxaxeiv tl; fj to jiev bajj.aa^ai 
aa-ffavea^ai, o 5' arjp Tia^olv Taxewg aatfr|Tog 
ŢiveTai; 
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sunet, dar cele care sînt afectate sînt nedefinite şi nu 
persistă, asemeni aerului, care miroase în sensul că 
este afectat. Aşadar, ce altceva înseamnă a mirosi decît 
a fi afectat cu ceva ? Sau a mirosi înseamnă a avea o 
senzaţie, pe cînd aerul afectat devine rapid sensibil ? 




BIBAION T 


a. 

lOxl 5' oux eaxLV aia^rjaic; exepa napa xag 
nevxe (Xeyoj 5e xauxac; o\Jjlv, axorjv, oacppriaLv, 
Ţeuaiv, âcpfjv), ex xwvSe maxeuaeLev av xi£. e 
25 Ţap navxoc; ou eaxiv aYa^TŢTic; âcpfj xai vuv 
aYaâhŢTiv exojiev (TTdvxa Ţap xa xou octtxou t] 
ccttxov TTtx^ri xţ) âcpp riplv aa^T|xd eaxiv), ccvaŢ- 
xr| x', eYnep exXeiTTei xi£ aYa^rjaic;, xai aa-&r|- 
xfjpiov xl riplv exXeiTTeiv, xai oaiuv jiev auxwv 
ccnrojievoi do-davo^ie-da, xr) 0911 aa-&r|xd eaxiv, 
T]v xuŢxavop.ev exovxeg, ba a 5e 5ia xwv jiexa^u 
30 xai p.rj a’uxtuv ccnrojievoi, xoig auXoic;, Xgţuj 5' 
oYov abpi xai u6axi, exei 5' ouxiu£ &ax' i jiev Si' 
evoc; TTXeiti) aa-&r|xd exepa ovxa âXXfjXivv xw 
Ţevei, ccvaŢxri xov exovxa xo xoiouxov aa-îhŢcfj- 
piov apipoiv aatfr|xixdv eîvai (oYov e ’eţ ăepog e 
axi xo oca^tixtpiov, xai eaxiv o arjp xai 4 > 09 ou 
xai xpo“£X ^ Se TTXeCw xou auxou, oiov xpbac; xai 
cct)p xai uSajp (aji9U) Ţap 5ia9avTj), xai o xo 



CARTEA a IlI-a 


1/96 

Oricine s-ar putea încredinţa din cele următoare 497 
că nu există un alt simţ în afara celor cinci, adică văzul, 
auzul, mirosul, gustul şi pipăitul 498 . Căci, dacă tot ceea 
ce ţine de simţul tactil este într-adevăr obiectul senza- 
25 ţiei noastre (căci toate calităţile 499 obiectului tactil ca 
atare devin sensibile pentru noi prin intermediul 500 
pipăitului) atunci şi absenţa unei senzaţii trebuie să 
implice pentru noi lipsa organului de simţ 501 , iar toate 
cîte le simţim prin contact <direct 502 > sînt nişte sensi¬ 
bile graţie simţului tactil pe care ni se întîmplă să îl 
avem. Dimpotrivă, pe toate cele simţite printr-un inter¬ 
mediar şi nu prin contact <direct> le simţim prin 
30 intermediul unor <corpuri> simple 503 , de pildă prin 
aer sau prin apă. Aceasta se petrece astfel încît, dacă un 
singur <intermediar> preface în sensibile mai multe 
obiecte diferite ca gen, posesorul unui asemenea organ 
de simţ trebuie să aibă facultatea de a le sesiza pe 
ambele: de pildă, dacă organul de simţ este constituit 
din aer, căci 504 aerul corespunde şi sunetului, şi culorii. 

( Iar dacă lui <i-ar corespunde> mai mulţi cinter- 
mediari> (de pildă, culorii <îi corespund> atît aerul, cît 
şi apa 505 , ambele fiind transparente), înseamnă că 


Simţurile 
şi numărul 
intermedi¬ 
arilor 



158 


ARISTOTEL 


exepov auxwv ex^v ţlovov da-&fjaexai xou Si ' 
ajicpoiv, 

tci)v Se ctTTXwv ex Suo xouxwv da-&r|xfîpia jiovov 
eariv, e^ âepog xai bSaxog (f| p.ev Ţap xopr| uSa- 
5 xog, f| 8' axorj âepog, fi 8' oacppr|aig îfaxlpou xou- 
xaiv), xo Se Trup rj ouffevog rj xoivov ttocvxwv (ouîfev 
Ţap aveu -îfepjj.6xTixog aa-îhŢrixov), ţt] Se fj ouîfe- 
vog, 7] ev xri âcpr| p-ccXiaxa p.ep.ixxai ’iSiwg, Sio 
XeLTTOLx' âv p.T]rfev e^vai darhŢcfjpLov uSaxog 
xai âepog, xauxa Se xai vuv exouaiv evia fua - 
Tîaaai apa a'i aa-5T^aeig exovxai utto xwv j_ltţ âxe- 
10 Xaiv p.T|Se 7T£7np<ijp.evaiv (cpai vexai Ţap xai f| 
aCTTToeXa^ utto xo Sepjia exouaa ’ocp'&aXp.oug)- axrx' e 
j_lt| xi exepov ecm aiiijia, xai milog o jiT^evog e 
cm xiiiv evxauîla aoijiaxiiiv, ouSepxa av exXeiTTOi 
a’iaîfriaig. 

’ AXXa p.rjv o’uSe xwv xoivuiv oiov x 1 eîvai 
datfiŢcrpiov xi îSiov, wv exaaxri aa^f|aei daila- 
15 vop.e-&a xaxa aup.pepTp<6g, otov xivfjaeuig, axa- 
aeaig, axilP-axog, p.eŢe-&oug, ocpnJp.ou- xauxa Ţap 
mvxa [xivrjaei] da-&av6p.e-&a, oiov jieŢe-frog xi- 
vfjaei (axrre xai axr|p.a- p.eŢe-&og Ţap xi xo axr|- 
jia), xo 8 ' fipep.ouv xw j_ltţ xiveTa-frai, o 5' ocpi^p-og 
xt] âiTcxpadei xou auvexoug, xai xoig ’iSioig 
(exadxTi Ţap ev aa-flavexai afo-îhîaig)- axjxe 6r|Xov 
20 oxi âSuvaxov oxououv \Siav a’iatfrjaiv eTvai xou- 
toiv, oiov XLvrjcreu)g- ouxii) Ţap ecrxai aScnrep vuv xt] 
oipei xo ţXuxu da-îfav6p.e-&a- xouxo 8 ' oxi ajicpoiv 
exovxeg xuŢxdvop.ev aia^rjaiv, r| oxav aup/ne- 
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posesorul unuia singur dintre aceşti <intermediari> 
va simţi <ceea ce se transmite> prin ambele 506 . 

Dintre <corpurile> simple, numai din două se 
realizează organe de simţ, anume din aer şi din apă. 

5 Pupila este formată din apă, pe cînd auzul din aer, iar 
mirosul din oricare dintre acestea. In schimb, focul 
este fie total absent, fie comun tuturora, căci nici o 
facultate sensibilă nu există în absenţa căldurii 507 . 
Pămîntul, însă, fie că lipseşte cu totul, fie că este 
amestecat într-un mod propriu mai ales în pipăit 508 . 
De aceea, ar rămîne faptul că nu există nici un organ 
de simţ în afara celor <constituite> din apă şi din aer. 
Unele vieţuitoare le şi au, de fapt, pe <toate> acestea, 
pentru că cele întregi şi mature deţin toate senzaţiile. 

10 S-ar părea că şi cîrtiţa are ochi sub piele. Aşadar, dacă 
nu există nici un alt corp <simplu 509 > şi nu există nici 
o altă afectare a corpurilor <simple> din această 
lume 510 , atunci nu ne-ar putea lipsi nici o senzaţie. 

Dar nici <sensibilele> comune 511 (cum sînt miş¬ 
carea, repausul, configuraţia, mărimea, numărul, uni¬ 
tatea) nu pot corespunde unui organ de simţ propriu, 
fiindcă le-am simţi atunci accidental 512 . Noi le simţim 

15 pe toate acestea prin intermediul mişcării 513 , aşa cum 
noi <simţim> mărimea prin mişcare. Aşa este şi cu 
configuraţia, fiindcă ea este un f'el de mărime. Apoi, 
un obiect aflat în repaus <este sesizat> prin absenţa 
mişcării. Numărul <este perceput> prin negarea 
continuului 514 şi prin <sensibiîele> proprii, căci 
fiecare simţ are un singur <tip de obiect>. Astfel, este 
evidentă imposibilitatea existenţei cîte unui simţ 
corespondent fiecăruia, de pildă pentru mişcare, căci 
aceasta ar fi ca şi cum am simţi acum dulcele prin văz. 
Aceasta ni se întîmplă fiindcă, avînd senzaţia 
ambelor, noi le distingem chiar şi atunci cînd ele se 
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crwcriv ajia yvwpi^oyLev. e Se p.rj, ouSajiwg av âXX' 
r) xaxa aup.pePrp<og j](j^av6p.e^a (olov tov KXeoj- 
25 vog ulov oux otl KXeuvog ULog, âXX' otl Xeuxog, 
toutii) Se crup.peprp<ev unu KXeiuvog elvaL)- xiuv Se 
xolvuv fjSr| exojiev aicr^riCTiv xoLvrjv, ou xaxa 
aujipep-nxog- oux ap' fecrav ’iSCa- ouSajiwg yap av 
f)cr^av6p.e^a âXX' fj ouxwg axrTTep e’ipr|TaL [tov 
KXeuvog ulov ruxag opav], 

' Ta' 6’ ocXXrjXujv ’iSLa xaxa aujj.pepTjxog dcr-^a- 
vovxai a'i dcrtfrja-eLg, ol>x fi auxai, cxXX' rj jj.l a, oxav 
425b ajia yevrycaL r] aTcr^ip-ig em xou a’uxou, olov x°~ 
Xrig oxl TTixpa xai ^av-frrj (ou yap Srj exepag ye xo 
eireiv oxi ajicpiu ev)- Slo xaL diraxdxaL, xaL eav fj 
^avtfov, xoXi)v oYexaL eîvaL. 

ZTyrrjaeie 6' av xig xCvog evexa TTXeCoug exop.ev 
ctatf-rjcreLg, âXX' ou prav p.ovr|v. rj o-mug Î)ttov 
Xav^avr) xa' âxoXoutfouvxa xai xoiva, olov xlvt|- 
oxg xai p.eye^og xaL âpL-îfyiog; e ya'p ?)v r] oipLg 
jj-ovr], xaL auxT| Xeuxou, eXavtfavev âv p.aXXov xav 
eSoxeL xauxov eivaL Travxa Slcx xo âxoXou^elv 
dXXr)XoLg apa xP<upa xaL p.eye-îlog. vuv 6' ctlcl xaL 
’ev exepu) acr-ilr|TU) xa xolvcx ujrapxeL, Sr|Xov tlolcl 
oxl aXXo xl exacrxov auxtuv. 

P- 

lE-rreL 6' dcrDav6p.eîla oxl opwpev xai âxouop.ev, 
âvayxri fj xr) oipeL dcr-^dvea^aL oxl opa, fj exepa. 



DESPRE SUFLET, III, 1-2, 425a 24 - b 12 


161 


suprapun. Dacă nu ar fi aşa, noi nu am percepe sensi¬ 
bilele <comune> decîtprin accident. De pildă, nu l-am 
fi <perceput> pe fiul lui Kleon ca fiu al lui Kleon, ci 
25 doar ca pe un obiect alb care este în mod accidental 
fiul lui Kleon. Dar simţul nostru comun este rezer¬ 
vat sensibilelor comune 515 , şi nu în mod accidental. 
Prin urmare, nu există <simţuri> proprii <acestora>, 
căci altminteri noi nu le-am simţi decît aşa cum am 
, 0 spus că îl vedem pe fiul lui Kleon. 

Simţurile reţin în mod accidental proprietăţi care 
revin reciproc altor <simţuri>, dar nu în măsura în 
care sunt ele însele, ci în măsura în care <mai multe 
i ,> sb acţionează ca> un singur <simţ>, cînd are loc sesiza¬ 
rea simultană a aceluiaşi obiect, de pildă faptul că 
fierea este amară şi galbenă. Căci nu revine unui 
<simţ> diferit să enunţe faptul că ambele <calităţi> 
constituie o unitate. De aceea, <simţul 516 comun> se 
înşală şi, dacă vede ceva galben, crede că este fiere. 

S-ar putea însă întreba cineva: în ce scop avem 
mai multe simţuri, şi nu doar unul singur ? Oare nu 
3 cumva pentru a lăsa mai puţin neobservate sensibi¬ 
lele însoţitoare şi comune, cum sunt mişcarea, mări¬ 
mea, numărul 517 ? Dacă am fi avut doar vederea si 
dacă obiectul ei ar fi fost albul, atunci <sensibilele 
comune> ar fi rămas mai degrabă ascunse şi ni s-ar fi 
părut că toate sunt identice, deoarece culoarea şi 
mărimea se însoţesc reciproc. Dar faptul 518 că sensi- 
10 bilele comune se mai află şi într-un alt obiect sensibil 
clarifică faptul că fiecare dintre ele este unul diferit 519 . 

II. 

Fiindcă simţim faptul că vedem sau că auzim 520 , 
simţirea faptului de a vedea trebuie să aibă loc fie 
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âXX' ti auTrj eorai TT|g oi|jeu)g xai tou uiroxeipievou 
15 XP wp-axog, (jxnre f) Suo tou aurou eoovrai f) alnrrj 
auTpg. en 6' e xai exepa eir\ f| rr|g ovjjew^ aicr^r|- 
aig, rj eg cnreipov g’lctlv rj aurrj tic; eorai aurrig- 
gjctt' ’em TT|g TTpwTTig touto ironŢreov. 

’'Exei 6 ' ocTTopiav e yap to rr| oijjei dadd-veodai 
eoTiv opav, bpaxai Se xpwp-a fj to exov, e oiJjeTai 
ng to bpwv, xai xP w P- a e<£ei to opwv ttpwtov. 
20 cpavepov toivuv oti ol>x ev to tt| oijjei 
acrîldveatfai- xai yap oxav jirj opiupLev, rr| oipei 
xpivopiev xai to oxoTog xai to cpajg, âXX' oux 
(boauTwg. en Se xai to opujv ecrciv <bg xexpw- 
pLancrcai- to yap da^iŢnpiov SexTixov tou ao"v)r]- 
tou dtveu TT)g uXrig exaorov Sio xai dmeX-^ovTiiJV 
25 to)v ao^r|TiL)v eveioiv dotfip’eig xai cpavTaaiai e 
v xoig aa^iŢcripioLg. 

' H Se tou ao^riTou evepyeia xai rpg do^tp’eu)g 
T| auTrj p.£v ’eoTi xai piia, to 8 ' iivai ou to auxo 
auxaig- Xeyw S 1 oTov o ijjapog o xax’ evepyeiav xai 
f| axorj f| xax' evepyeiav ecm yap axorjv exovxa 
jjLrj dcxoueiv, xai to exov ijjocpov oux dei vjxxpei, 
30 oxav 6 ' evepyrj to Suva’p.evov dxoueiv xai v|xxpr| to 
SuvapLevov ijx)9e7v, totc f| xax' evepyeiav axorj 
ap.a yivexai xai o xax' evepyeiav ijxxpog, wv 
426a eureiev av ng to p.ev el vai axouorv to Se i[k 5 - 

9Tp’iv. 

E 5rj ecrciv r| xivrp’ig (xai T] Tioirjoig xai to 
mxtfog) ev tw xivouaeviiJ, dvayxri xai tov i|>o 9 ov 
xai Trjv dxorjv Trjv xax' evepyeiav ev no xaxd 
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prin intermediul văzului, fie prin intermediul altui 
<simt 521 >. Dar atunci acelaşi <simt> va simţi atît 

i > i > 

15 vederea, cît şi culoarea obiectului 522 , astfel încît fie că 
vor fi două <simţuri> pentru acelaşi lucru, fie simţul 
se va simţi pe sine însuşi. Apoi, dacă ar mai fi un alt 
simţ al vederii, fie că se va merge aşa la infinit 523 , fie 
că el se va simţi pe sine. Atunci, trebuie să afirmăm 
acest lucru despre cel dintîi <simţ 524 >. 

Există însă o dificultate. Căci, dacă simţirea prin 
intermediul văzului înseamnă a vedea, iar culoarea 
sau lucrul care o deţine sînt văzute, şi dacă văzătorul 
20 va fi la rîndul lui văzut, atunci si acest văzător ori- 
ginar va avea o culoare 525 . Prin urmare, este evident 
că faptul de a simţi prin intermediul văzului nu are 
<o semnificaţie> unică 526 . Căci şi atunci cînd nu ve¬ 
dem, noi deosebim lumina şi întunericul prin inter¬ 
mediul văzului, dar în alt sens 527 . Pe urmă, chiar şi 
văzătorul este ca şi cum ar fi colorat, căci fiecare 
organ de simţ este receptiv al sensibilului fără mate¬ 
ria <acestuia> 528 . Din acest motiv, chiar şi după înde- 
25 părtarea obiectelor sensibile, senzaţiile şi imaginile 
rămîn în organele de simţ 529 . 

Actul sensibilului este unul si acelaşi lucru cu actul 

> > 

simţului, pe cînd esenţa lor este diferită 530 . Mă refer, 
de pildă, la sunetul în act şi la auzul în act, fiindcă 
poate exista cineva dotat cu auz care să nu audă, dar şi 
un obiect sonor care să nu sune permanent. Dar, cînd 
30 cel capabil de a auzi se află în act, iar obiectul sonor 
sună, atunci se naşte simultan auzul în act şi sunetul în 
act, care s-ar putea numi, pe de o parte, „faptul de a 
6a auzi", iar pe de alta, „faptul de a emite un sunet". 

Dar, dacă mişcarea, acţiunea şi afectarea există în 
cel asupra căruia se acţionează 531 , este necesar ca şi 
sunetuf şi auzul în act să se afle în <auzul> în potenţă, 
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6 uvccp.iv ei voci- ^ yocp xou ttoit|xixou xai xivt|xixou 
5 evepyeia ev xw ttccctxovxi eyyi vexai- 6 io oux 
avayxri xo xivouv xiveicrilai. f| p.ev ouv xou ijjcxpr]- 
xixou evepyeia eaxi i|Kxpog f) iliocpip-ig, T] 5e xou 
âxoixmxou ocxot] r) axoucri^- 6 ixxov yap î] dcxorj, 
xai 6 ixxov o vjjocpog. o 5' auxog Xoyog xai em xwv 
aXXii)v ccCT^rjaeciJv xai da^ryrwv. uxTTrep yap xai ti 
10 iroiip-L^ xai T] TTd^TtcrLc; ev xw mxcrxovxi âXX' oux 
ev xo) TTOiouvxi, ouxci) xai ti xou acrii t|xou evepyeia 
xai T] xou da^ryrixou ev xo) aa^rixixci). 

’ AXX' en' evicov p.ev divopacrcai, o^ov f| ijjocpTtCTic; 
xai T| axoucng, err 1 ’eviujv 6' avwvupov tfaxepov 
bpacric; yap Xeyexai r) XT|g oijjewg evepyeia, ti 5e 
xou xP ( AM- aTO £ âvojvup-og, xai yeucric; f| xou 
yeucrxixou, ti 5e jou xup-ou ccvii'-jup.og. 

’ Etici 5e pia p.ev ecrxiv evepyeia ti xou aa^ryrou 
xai xou aa-îhycixou, xo 5' e*Lvai exepov, ccvayxri 
ap.a cp^eipea-^ai xai aw^ea-^ai x-pv ouxu) 
Xeyop.evT]v dcxorjv xai ijjocpov, xai x u P-° v 6t) xai 
yeucriv, xai xa aXXa bp.oiiv£- xa 6 e xaxa 6 uvap. 1 v 
Xeyopeva oux dvdyxry 

20 âXX' o'l irpoxepov 91x11 oXoyoi xouxo ou xaXivg 
eXeyov, oirilev dop.evoi ouxe Xeuxov ouxe p.eXav 
eîvai dveu oi|je(i)£, ou 5 e x u P-ov aveu yeucreujg. xri 
p.ev yap eXeyov bp^wc;, xr] 5 ' oux op-&u)g- 61 x^ yap 
Xeyopevr^ xT|g acrihiaeujg xai xou cccril Tycou, xwv 
p.ev xaxa 6uvapiv xwv 5 e xax' evepyeiav, em 
xouxii)v piv crup^aivei xo Xex^ev, em 6e xwv 
25 exepwv ou aup.( 3 aivei. aXX' ’exeivoi aTTXcug eXeyov 
irepi xii)v Xeyopevwv oux âirXcug. 
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căci actul celui ce produce şi pune în mişcare se 
realizează în cel afectat. De aceea, nu este necesar ca 
motorul să fie mişcat 532 . Aşadar, actul unui obiect 
sonor este sunetul sau emiterea unui sunet, pe cînd 
<actul> celui capabil de a auzi este auzul sau faptul 
de a auzi, căci atît auzul, cît şi sunetul au o semni¬ 
ficaţie dublă. Acelaşi argument se aplică şi celorlalte 
simţuri şi obiecte sensibile. Căci tot aşa cum acţiunea 
şi afectarea se găsesc în cel afectat şi nu în agent, tot 
aşa şi actul obiectului sensibil şi actul celui capabil de 
senzaţie se află în cel capabil de senzaţie. 

Dar, în unele cazuri, <ambele> poartă cîte un 
nume, cum este „emiterea unui sunet" şi „auzirea", pe 
cînd în altele, unul din ele este anonim. <De pildă>, 
actul văzului se numeşte vedere, dar cel al culorii nu 
are un nume, iar <actul> faptului de a gusta se 
numeşte gust, 'pe cînd cel al savorii nu are denumire. 

Fiindcă există un singur act al obiectului sensibil 
si al facultăţii sensibile, deşi esenţa lor este diferită, 
este necesar ca distrugerea sau menţinerea celor pe 
care le-am numit „auz" şi „sunet" să aibă loc simul¬ 
tan, ca şi savoarea împreună cu gustul, şi la fel pentru 
celelalte. Acest lucru nu este necesar în cazul 
<aceloraşi> termeni consideraţi în potenţă. 

Vechii cercetători ai naturii 533 nu au exprimat 
corect acest lucru, fiindcă ei credeau că nici albul, 
nici negrul nu există în lipsa vederii, nici savoarea în 
afara simţului corespondent lui. într-un sens, ei se 
exprimau corect, dar în altul nu. Căci, fiindcă simţul 
şi obiectul sensibil au un sens dublu, adică în sens de 
potenţă şi în sens de act, în acest <din urmă sens> 
expresia era întemeiată, dar în cel <dintîi> nu era 
întemeiată. Dar acei <filozofi> se refereau în sens 
absolut la termeni care nu au un sens absolut. 
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E S' f] cpwvr] CRJjj.cp(i)via tl^ eonv, fi Se cpwvri xai 
f| axofj eonv toc; ev eon [xai eonv toc; ol>x ev to 
auro], Xoyog S' f| oujjxpama, avayxri xai tt)v axorjv 
Xoyov ti va eivai. xai Sia touto xai cp^eipei exacr- 
30 tov UTrepPa'XXov, xai xo o^u xai to Papu, rnv 
426b dxorjv ojioiiug Se xai ev xujJ-oT^ xfjv yeuoLv, xai 
ev xp6JjJ.cc(Ti Trjv ovjjiv to acpoSpa Xajinpov f) ^ocpe- 
pov, xai' ’ev bo9pfjo-ei f| ’iaxupa' ho xai yXuxefa 
xai mxpa, d)£ Xoyou Tivog ovTog TT|g do^rjcrea)^. 
Sio xaî fjSea jj.ev, oxav eXLxpivri xai ajj.ixTa ovxa 
5 dcŢT|Tai eq tov Xoyov, o'iiov to o£u fj yXuxu fj ctXjJiu- 
pov, fjSea yap totc oXwq Se p.aXXov to jj.lxtov, 
aoyupujvLa, fj to o^u fj Papu, 0911 Se to -&epjj.avTov 
fj vpuxTov- fi 5 ' aYa-îlTicrig o Xoyog- uTTeppdXXovTa Se 
Xuei fj 9-freipei. 

‘ Exacrrri jj.ev ouv a’ta\fr|OT£ tou UTTOxeijievou a- 
aîhyrou ecrcLv, umxpxouoa ev tw ao^riTrpLW fj a- 
10 a^iŢrrjpLov, xai xpivei Tog tou UTTOxei jievou 
aa-vfr|Tou Sia9opcx£, o'iov Xeuxov jj.ev xai p.eXav 
bvpig, yXuxu Se xai mxpov yeuCTig- ojioiiug 6' exei 
touto xai eTTi Tcuv aXXwv. enei Se xai to Xeuxov 
xai to yXuxu xai exacrrov twv aa\l Tycwv npog 
exacrrov xpivojiev, tivi xai aa^avop.e^a otl Sia- 
15 9^pei. dvayxri Srj da'îffjcrei- aafhyrd yap eonv. f) 
xai 5 r|Xov otl f] aap^ oux eon to ecrxaTov 
da^tiTfjpLov dvayxri yap av rjv dnrojj.evov auro 
xpiveiv to xpivov. oare Sfj xexwpiajievoLg evSexe- 
xai xpiveiv otl erepov to yXuxu tou Xeuxou, dXXa 
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30 


•126b 


5 


10 


15 


Dacă glasul este un fel de armonie, pe cînd glasul şi 
auzul sînt identice într-un sens şi diferite în altul, <şi 
dacă> armonia este o proporţie 534 , atunci şi auzul 
trebuie să fie o anumită proporţie. Acesta şi este moti¬ 
vul 535 pentru care orice exces <sonor>, atît tonul înalt 
cît şi cel grav, distrug auzul. La fel şi în cazul savorilor, 
<aceste excese distrug> gustul. In cazul culorii, văzul 
este suprimat de un întuneric 536 sau de o lumină prea 
intensă, iar în cazul mirosului, <acest rol îl are> un 
miros prea puternic, fie el dulce sau amar, fiindcă 
simţul este o anumită proporţie. De aceea, el produce 
plăcere cînd ccomponentele lui> se îndreaptă, 
distincte şi neamestecate, către o proporţie, cum este 
iutele, dulcele sau amarul. Căci atunci devine el 
plăcut. Dar în general, amestecul este mai degrabă o 
armonie decît tonul înalt sau cel grav, iar în raport cu 
pipăitul, ceea ce se poate încălzi sau răci. Senzaţia este 
însă o proporţie, iar excesele dăunează sau distrug. 

Prin urmare, fiecare senzaţie se raportează la 
sensibilul care îi este obiect, căci ea rezidă în organul 
de simţ ca organ de simţ şi discerne diferenţele sensi¬ 
bilului care îi este obiect 537 . De exemplu, vederea 
<discerne> albul de negru, iar gustul - dulcele de 

amar. La fel si în cazul celorlalte <simturi>. Dar 

> 1 

pentru că noi discernem atît albul, cît şi dulcele şi 
fiecare dintre sensibile în raport cu fiecare, noi sim¬ 
ţim printr-o anumită <facultate> faptul că ele diferă. 
Acest fapt este necesar pentru simţ, fiind vorba de 
lucruri sensibile. Prin aceasta este limpede că nu 
carnea este cel din urmă organ de simţ 538 , căci atunci 
ar fi fost necesar ca această <facultate> care discerne 
să discearnă <doar> prin atingere. Insă nici nu este 
posibil să deosebim dulcele de alb prin <simţuri> 
deosebite, ci ambele ar trebui să fie clarificate prin 
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Sa evi tivi ap.cpa) Sr|Xa eLvai - outil) piev Ţap xav 
20 e tou piev ’eŢOJ tou Se cru aurflmo, SriXov âv eir\ oxi 
exepa dXXrjXajv, Sei Se to ev Xeyeiv oti exepov- 
exepov Ţap xo ţXuxu tou Xeuxou- XeŢei apa xo auxo- 
(î)axe (oq XeŢei, ouxw xai voei xai da^ocvexai - oxi 
pLev ouv oux otov xe xex<vpiapilvoi£ xpiveiv xa 
xexiDpiap.eva, 6r|Xov 

’iOxi 6' ouS' ev xex<vpicrp.ev(i) xpbvw, evxeu^ev. 
25 (jjcnrep Ţap xo auxo XeŢei oti exepov xo aŢa-frov xai 
xo xaxov, ouxii) xai oxe ^axepov XeŢei oxi exepov 
xai -Socxepov (ou xaxa crupiPePrixog xo oxe, XeŢiv 6', 
0*1 ov vuv XeŢO) oxi exepov, ou pievToi oxi vuv 
exepov, dXX' ouxii) XeŢei, xai vuv xai oxi vuv)- ap.a 
apa. lîkrce dxwpicrcov xai kv dxwpiaxii) XP° V( ^- 
dXXa p.i]v dSuvaxov ap.a xaig kvavxiac; xivfjaei£ 
30 XLveicrihxi xo auxo r| dSiaipexov, xai ev aSiaipexw 
Xpovii). i Ţa'p ţXuxu, u)Si xiveT xrjv a’iCT-&ip-iv fj rrjv 
427a vot|ctiv, xo Se mxpov kvavxiug, xai xo Xeuxov 
exepiug. 

’Ap' ouv apia pLev dpi^pLW dSiaipexov xai axa- 
picrcov xo xpTvov, xw etvai Se xexapiapLevov; ecrci 
St) [ttii)£] u>g xo Siaipexov xwv SiripripLevivv a- 
crdavexai, eon S' wq dSiaipexov- xu eivaL pLev 
Ţap Siaipexov, tottii) Se xai dpi^pLii) dSiaipexov. fj 
oux <3i6v xe; Suvajaei pLev Ţap xo auxo xai 
dSiaipexov xavavxia, xw S' eîvai ou, aXXa xw evep- 
ŢeLCT^ai Siaipexov, xai oux oiov xe apia Xeuxov 
xai pieXav eîvai, (±kjx' ouSe xa e’iSri ndoxeiv au- 
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unul singur. Căci de nu, ele ar continua să fie distinse 
chiar dacă eu l-aş simţi pe unul, iar tu pe celălalt. Prin 
20 urmare, este necesar ca un singur <simţ> să enunţe 
diferenţa lor, fiindcă dulcele este deosebit de alb. 
Aşadar, acelaşi <simţ> le enunţă, astfel încît, 
enunţîndu-le, el le şi gîndeşte şi le simte. Este aşadar 
evident că cobiectele sensibilo nu pot fi deosebite 
prin <simţuri> diferite. 

Tot de aici reiese că <acest lucru nici nu se petreco 
25 în momente diferite. Căci tot asa cum aceeaşi <facul- 
tate> enunţă diferenţa dintre bine şi rău, tot aşa, cînd 
ea enunţă faptul că una este diferită, <o enunţă> şi pe 
cealaltă <ca diferită>, iar această clipă nu este acci¬ 
dentală. <Ar fi accidentală dacă>, de pildă, aş spune 
acum că sînt diferite, şi nu că ele sînt acum diferite. 
De fapt, se enunţă acum că ele sînt acum <diferite>, 
deci simultan 539 . Aşadar, <le discerne un simţ> indi¬ 
vizibil într-un timp indivizibil. Dar un lucru identic 
nici nu poate fi mobilizat de mişcări contrare, în 
30 măsura în care el este indivizibil şi într-un timp 
indivizibil. Căci dacă dulcele pune în mişcare sen- 
i .Va zaţia sau gîndirea, amarul <le mişcă> într-un sens 
contrar, iar albul într-un sens diferit. 

Atunci, să fie oare această facultate de discernere 
simultană, indivizibilă numeric şi inseparabilă <în 
timp>, dar separată ca esenţă 540 ? Ar fi atunci ca şi 
cum ceva divizibil ar avea senzaţia celor divizate, dar, 
pe de altă parte, <acest lucru s-ar petreco ca indi¬ 
vizibil, căci el este divizibil ca esenţă, dar ca loc şi ca 
5 număr este indivizibil. Ori poate că nu este aşa ? Căci 
doar în potenţă şi nediferenţiat ceva este el însuşi 
contrariile sale, iar nu prin esenţă, ci el devine 
divizibil cînd se află în act, şi nu poate fi simultan alb 
şi negru. Astfel, speciile acestora nu pot fi afectate 
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xojv, e toloutov r| aiCT^T]aL^ xai r| v6tţtl£. âXX' 
(iknrep rjv xaXouox xLveg cmŢpfjv, p pia xai 5 uo, 
xauxp [xccl dSioapexog] xaL SLaLpexfj. p pev ouv 
ââiaipexov, ev xo xpivov ecm xai ap.a, p < 5 â 
Siaipexov umxpxei, 6 l£ xw auxw XPTFC* 1 crppeut) 
apa- f| pev ouv Slc; xP 1 T ra| - xco Trepaxi, Suo xpivei 
xai' xexwpicrpiva, ecrxiv wq xexwpLapevujc;- r] 5 e 
c evi, ev xai apa. irepi pev ouv xt)£ apxT)^ p q)apev 
15 xo £wov acr-frpxLxbv etvai, duopurdw xov xpoirov 
xouxov. 


T- 


lETrei 5 e Suo Siacpopaic; opi^ovxai pocXiaxa xfjv 
vjjuxxjv, xivip-ei xe xp xaxa xottov xai xw voeiv 
xai 9poveiv xai da^dvea^ai, Soxei Se xai xo 
voeiv xai xo 9poveiv wcmep acrîldveaiJm xl e’ivai 
20 (ev ocp9oxepoic; Ţap xouxolc; xpivei xl t| ijJuxTi xai 
yvwpiţei xii)v ovxcliv), xai ol ţc âpxoaoi xo 9po- 
veiv xai xo da-fravecnîm xauxov eîvai 9001 v - 
(jjairep xai ’LEpireSoxXrig eiprp<e ’mpbg napeov Ţap 
Ptţclc; de^exai ccv-&pgjttolctlv xai ’ev aXXoig ’ib^ev 
arpicriv aei xai xo 9poveIv âXXoia irapLoraxai, xo 
25 6' auxo xouxolc; PouXexai xai xo'Opfjpou ’lxoloc; Ţap 
voog ’ecrxlM, ndvxec; Ţap ouxol xo voeîv crwpa-XLxdv 
<jjcr7T€p xo acrîldvecr-âm uTroXappdvouoxv, xai 
acrtfavecriJm xe xai 9poveîv xw opoL<±) xo opoLov, 
ujcrnep xaL ev xolc; xax 1 ocpxa^ Xoţolc; Slwpl crape v 
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<simultan> dacă atît gîndirea, cît şi senzaţia sînt ast¬ 
fel. Aceasta se întîmplă aşa cum spun unii despre 
10 punct, fie că este unul sau că sînt două, că el este prin 
aceasta si divizibil, si indivizibil 541 . Fiind însă indivi- 
zibilă, <facultatea> de discernere este una si <discer- 
ne> simultan, dar, considerată ca divizibilă, <ea nu mai 
este una>, căci foloseşte acelaşi fapt de două ori. 
Aşadar, în măsura în care se foioseste de o limită în 
două sensuri, ea discerne două lucruri separate ca fiind 
separate. Dar în măsura în care <fdoseşte această 
limită> într-un singur sens, <ea discerne> un singur 
15 lucru şi simultan. Aşadar, să definim astfel principiul 
prin care spunem că vieţuitorul are sensibilitate. 


III. 


Cei vechi au definit 542 sufletul mai ales prin două 
trăsături distinctive, anume prin mişcare locală şi 

f jrin gîndire teoretică, gîndire practică 543 şi sensibi- 
zu itate (căci atît gîndirea teoretic, cît şi cea practică 
seamănă sensibilităţii, fiindcă în ambele cazuri 
sufletul discerne şi cunoaşte vreuna din realităţi 544 ). 
De aceea, şi ei spuneau că gîndirea practică şi sensi¬ 
bilitatea sînt aceleaşi, cum a spus şi Empedocle: 
„Iscusinţa sporeşte în oameni prin ceea ce le este 
disponibil “ 545 , iar în altă parte „de aici vine mereu 
faptul că ei gîndesc lucruri diferite“ 54b . Acelaşi lucru 
25 vrea să îl spună şi <versul> lui Homer: „de felul 
acesta este gîndirea “ S47 . Căci toţi aceştia presupun că 
gîndirea este ceva corporal 548 , asemeni sensibilităţii, 
şi <cred> că asemănătorul simte şi gîndeşte prin 
asemănător, aşa cum am afirmat la începutul 
spuselor noastre 549 . 
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(xaixoi ebei dyux xai nepi xou f|naTr|a-3aL auxoug 
427b Xeyeiv, oxeioxepov yap xoig ţwoig, xai nXeico XP°~ 
vov ev toutcjj SiaxeXei f| ipuxit 6io âvayxri fjxoi, 
uxnrep ’dvioi Xeyouci, Travxa xa 9 aivop.eva eTvai 
aXrţ\hy fj xrjv xou avop.oiou t&l^lv cciraxr|v ei vai, 
xouxo yocp ’evavxiov xw xo op.oiov x(±> opoiu) yvujpi- 
5 ţeiv- boxei 6e xai ti âirocxT] xai f] , emcxiyp.T| xuv 
evavxiwv f] auxrj eîvaL) - oxi pev ouv ou xauxov 
eaxi xo ob^avea^ai xai xo cppoveiv, cpavepov xou 
pev yap Traci pexeaxi, xou Se oXiyoig xwv ^axijv. 
dXX' oube xo voeiv, ev u eaxi xo bp-friL>g xai xo prj 
bpîlwg, xo pev opîlwg 9 povr|aig xai emaxT[pr| xai 
10 bo^a dXiŢ&fjg, xo be pfj bp-^wg xavavxia xouxivv - 
oube xouxo ’ecxi xauxo xw dc'&ocvec'&ai ■ f| pev yap 
a’ia-ST|aig xcvv \6iixjv aei dXT|\Xrjg, xai îraaiv uirdpxei 
xoig ţuoig, Siavoeîa^ai 6' evbexexai xai ipeubuîg, 
xai oubevi ujTapxei £> pfj xai Xoyog- 

cpavxaaia yap exepov xai aaîlfjaeivg xai bia- 
voiag, auxr| xe ou yiyvexai aveu aaîlfjaeuig, xai 
15 aveu xauxT|g oux ecxiv UTToXr|ijjLg. oxi 5' oux ecxiv 
T| auxfj [vorprg] xai UTToXriiJJig, 9 avepov. xouxo pev 
yap xo milog 69 ' ryiîv ecxiv, oxav PouXajpe-&a 
(iTpb bppdxujv yap eaxi xi TTOifjaaaîlai, firairep di 
ev xoig pvripovLxoig xiîlepevoi xai ebajXoiroiouv- 
xeg), bo^aţeiv 8' oux ep' lypTv dvayxr] yap fj ipeu- 
beaîfai fj aXrj^eueiv. exi be oxav pev So^acrwpev 
beivov xi fj 9 oPepov, euîlug cup.irdcxop.ev, opoiurg 
be xccv îlappaXeov xaxa be xfjv 9 avxacLav wcau- 
xii)g exopev wcirep av e tfewpevoi ev ypa 9 T| xa 
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Ei erau, totuşi, datori să se refere şi la faptul de a 
427 b cădea în eroare, fiindcă ea este mai proprie 
vieţuitoarelor, iar sufletul stăruie în ea mai mult timp. 
Ar fi fost atunci necesar, aşa cum spun unii 550 , fie ca 
toate aparenţele să fie adevărate, fie ca eroarea să 
constea în contactul cu neasemănătorul, căci acesta 
5 ar fi contrariul cunoaşterii asemănătorului prin 
asemănător, iar atît eroarea, cît si stiinta contrariilor 
par a fi acelaşi lucru 551 . Aşadar, este evident că 
sensibilitatea şi gîndirea practică diferă, căci una este 
prezentă la toate vieţuitoarele, pe cînd alta la puţine 
dintre ele 552 . Nu este identică sensibilităţii nici 
jo gîndirea în care se află corectul şi incorectul 
(corectul fiind gîndire practică, ştiinţă şi opinie 
adevărată, pe cînd incorectul contrariul acestora). 
Căci senzaţia obiectelor proprii este întotdeauna 
adevărată şi este prezentă la toate vieţuitoarele, pe 
cînd gîndirea poate fi şi falsă 553 şi nu există la 
<vieţuitoarele> lipsite de raţiune. 

Dar imaginaţia diferă şi de simţire, şi de gîndire, 
15 deşi ea nu se naşte în lipsa simţirii, iar fără ea nu 
există înţelegere 554 . Este însă evident că ea nu este 
nici gîndire 555 , nici înţelegere, căci ea este o afectare 
care depinde de noi, atunci cînd o dorim: ea înseam¬ 
nă a crea ceva dinaintea ochilor, asemeni celor care 
îşi rînduiesc în minte şi îşi produc reprezentări în 
cadrul artelor mnemonice 556 . In schimb, a forma o 
20 opinie nu depinde de noi, căci este necesar ca ea să fie 
sau adevărată sau falsă. Pe urmă, cînd ne formăm 
despre un lucru părerea că este terifiant sau înspăi- 
mîntător, noi sîntem totodată afectaţi, şi la fel dacă 
ceva este încurajator. în cazul imaginaţiei, sîntem ca 
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6eiva ti îlappaXea. eai 5e xai auxr|g xr|g utto- 
25 XfjiJjeuig Sia 9 opai, emcmrjjiTi xai So^a xai cppo- 
vricrig xai xâvavTia toutiov, irepi uv xr|g Suxcpopa^ 
exepog ecrrii) Xoyog. 

riepi Se toi) voeîv, enrei exepov tou acr-fta- 
vecrîhxi, xouxou Se to jiev cpavxacria &oxei eivai xo 
5e utt6Xt|vJ)L^, Trepi cpavxaaiocg biopicravxag ooxu) 
428 a Trepi tfaxepou Xexxeov. e 5fj ecmv f| tpavxaaia 
xatf' rjv Xeyojiev cpavxacrjj.d xl f|jiLV yLyvecr9m 
xai jifj ei xl xaxa jj.exacpopav Xeyojiev, [apa] jiia 
xig eon xouxivv 6uvajiig fj e^ig xa^' ac; xpivojiev 
xai âXiy&euojiev rj ipeuSojieîla; xoiauxai 6' eaiv 
aior-^rjcrig, So^a, emarfijiTi, voug. 

5 ’iOxi ji£v ouv oux ’4cttlv dia-Orjoig, 6rjXov ex xuv- 
Se. aCo-drYJiq jiev yap fjxoL buvajug rj evepyaa, 
oţov oxjjig xai opacng, cpaivexai 5e xl xai jxr|Se- 
xepou uTTapxovxog xouxuv, o'lov xa ’ev xoig UTrvoig. 
etxa aLaxlT]CTLc; jiev aei irapecm, 9 avxaaia 6' ou. e 
Se xţi evepyeitx xo auxo, Tiacriv av evSexoixo xoîg 
io ^Tpioig (pavxaaLav birdpxeLV Soxei 5' ou, otov 
jiupjirpa fj jieXLTTT), axiuXrpa 6' ou. eîxa di jiev 
âXrî&eTg aei, ax Se (pavTaoia.i yivovxai ai irXeioug 
iJieuSeTg. eireixa ou6e Xeyojiev, oxav evepywjiev âx- 
pL^tiig irepi xo dc^r|x6v, oxi 9 ai vexai xouxo fpiv 
avtfpiimog, âXXa jiaXXov oxav jifj evapyâîg oc- 
15 a-&av(jjjie-3a iToxepov âXTyihjg fj ijjeobfjg. xaL oirep 5fj 
eXeyojiev irpoxepov, (pai vexai xai jiuooctlv opajiaxa. 

3 AXXa jifjv ou5e xiov âei dXrpJeuoucrwv ouâejiia 
eorai, o^iov emcrrfjjiTi fj voug- eon yap (pavjaoCa 
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25 


428a 


5 


10 


şl cum am privi lucruri înspăimîntătoare sau încu¬ 
rajatoare, dar pictate. Există şi nişte diferenţieri ale 
înţelegerii, cum sînt ştiinţa, opinia, gîndirea practică 
si contrariile acestora, a căror trăsătură va fi studiată 

y 7 

în altă parte 557 . 


Dar în privinţa gîndirii, fiind diferită de sensibi¬ 
litate, s-ar părea că ea conţine atît imaginaţia, cît şi 


înţelegerea 558 . De aceea, ar trebui să vorbim maiîntîi 
despre imaginaţie, iar apoi despre înţelegere. Dacă 
imaginaţia este <facultatea> prin care spunem că ni 


se produce o anumită imagine 559 , fără să ne expri¬ 
măm în vreun fel metaforic 560 , atunci ea este o poten- 
ţă sau o dispoziţie potrivit căreia noi discernem şi 
găsim adevărul sau ne înşelăm. De felul acesta sînt 
<şi> senzaţia, opinia, ştiinţa 561 , intelectul 562 . 

Este evident însă din acestea că <imaginaţia> nu 
este o senzaţie, fiindcă senzaţia este fie o potenţă, fie 
un act, aşa cum sînt posibilitatea vederii şi faptul de 
a vedea, pe cînd <imaginea> nu pare a fi nici una 
dintre acestea, aşa cum se petrece în cazul viselor 563 . 
Pe urmă, senzaţia este mereu prezentă 564 , pe cînd 
imaginea nu. Dacă <ele ar fi> identice în act, ar fi 
necesar ca toate animalele să aibă imaginaţie. Se pare 
însă că acest lucru nu este adevărat, de pildă furnica 


şi albina <au imaginaţie>, dar viermele nu 565 . Apoi, 
<senzaţiile> sînt întotdeauna adevărate, pe cînd 
imaginile sînt adesea false 566 . Pe urmă, noi nu 


spunem „ni se pare că acesta este un om“ atunci cînd 
actualizăm distinct un obiect sensibil, ci mai degrabă 
atunci cînd percepem neclar dacă acest lucru este 
adevărat sau fals 567 . Şi, precum am spus mai înainte, 
şi celor cu ochii închişi le apar reprezentări 568 . 

Dar, pe de altă parte, <imaginaţia> nici nu este una 
dintre <facultăţile> care relevă mereu adevărul, cum 
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xocl ipeuS-fc. Xei/nexai apa iSeiv i So^a- ţi vexai 
Ţap So^a xai ccXrŢ^'ng xai ipeuSfjg, âXXa So'fp p.ev 
20 errexai mcrcig (oux ’evSexexai Ţap So^a^ovxa olc; 
Soxei jj.rj mcrceueiv), xcvv Se ^ipiajv ouîlevi uirap- 
Xei maxig, cpavxaaia Se ttoXXolc;. [exi Tracrr| p.ev 
So^ri âxoXou^ei ttlotl^, maxei Se xo TreiTeiailai, 
Treiîloi Se Xoţo£- xuv Se tfipiuv e vlolc; cpavxaaia 
jiev UTTapxeL, Xoţo£ 5' ou.] cpavepov xoivuv oxi ouSe 
So^a p.ex' datffjaeiijg, ouSl Si' aatf-naecog, ouSl 
25 ctujjlkXoxti Soţfnc xai dcr-frtTaeuJC, cpavxaaia av eir\, 
Sia xe xauxa xai Sioxi oux aXXou xivo£ ’eaxai f| 
So‘£a, aXX' ’exeivou, e’nrep eaxiv, ou xai ti dCa$T\- 
aic;- XeŢco 6', ’ex xT|g xou Xeuxou So^r^ xai a- 
aâXrjaecog r) aup.TTXoxr) cpavxaaia ’eaxai- ou Ţap 6rj 
3 Q ex XT|g Sofng jj.ev XT|g xou &Ţa#ou, aatfip-ecog Se 
428b xt£ xou Xeuxou. xo ouv cpaivea^ai ’eaxai xo So^a- 
ţeiv onep aa^avexai, p.T] xaxa aujxpeprpco^. 

Oaivexai Se Ţe xai iJjeuSr), nepi wv ap.a Iwo- 
XthJjiv aXr|^r| ’lx eL » oiov cpaivexai p.ev o rjXio^ 
rroSialog, maxeuexai S' e’îvaL p.eiţiov XT)g oxou- 
piv-qg- aujj.paivei ouv qxoi daTopepXrpcevai xfjv 
5 eauxou dcXrf^ri So^av, rjv e^xe, aci)ţop.evou xou 
TTpaŢji.axo£, jirj ’emXatfdpLevov jj.r|Se jj.exaTTeia-frev- 
xa, fj e exi ’^x eL » cxvdŢxq xrjv auxrjv ccXqihi eîvai 
xai ipeuSTŢ fdXXd iJjeoSrjg ’eŢevexo oxe Xa^oi p.exa- 
Tieaov xo irpaŢjj.a+. oux' apa ev xi xouxcvv eaxiv 
oux' ex xouxcvv f| cpavxaaia. 
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sînt ştiinţa sau intelectul, fiindcă imaginaţia este şi 
eronată. Rămîne de aflat dacă <ea este> o opinie, căci 
există atît opinie adevărată, cît şi falsă. Dar prin opi- 
20 nie este provocată credinţa, fiindcă cei care par să nu 
creadă nimic nu pot formula o opinie. Fiarele nu par 
să aibă credinţă, dar multe au imaginaţie. Apoi, orice 
opinie este însoţită de credinţă, pe cînd credinţa de 
persuasiune, iar aceasta din urmă de raţiune. Unele 
dintre fiare au imaginaţie, dar <nici una> nu are raţi¬ 
une. Aşadar, este evident că imaginaţia nu este o 
opinie alăturată 569 unei senzaţii, nici una datorată 
25 senzaţiei şi nici o împletire între opinie şi senzaţie 570 . 
Din aceste motive, este <clară> şi cauza pentru care, 
dacă ea ar fi totuşi <o împletire>, opinia nu ar avea 
în vedere altceva decît senzaţia, mă refer la faptul că 
imaginaţia ar fi împletirea dintre opinia şi senzaţia 
30 privind albul, iar nu <împletirea> dintre opinia 
128b despre bine şi senzaţia de alb 571 . Aşadar, faptul de a 
imagina ar însemna să avem o opinie asupra aceluiaşi 
<obiect> care este supus senzaţiei, dar nu accidental. 

S-ar părea însă 572 că există şi <imaginaţie> eronată 
despre lucruri ce fac, simultan, obiectul unei opinii 
adevărate. De exemplu, soarele pare a avea <un dia¬ 
metru de> un picior, dar sîntem încredinţaţi că este 
mai mare decît pămîntul locuit. Prin urmare, fie 
5 rezultă că ni se infirmă opinia adevărată pe care am 
avut-o despre acel lucru, fără ca obiectul să se 
schimbe, sau fără ca el să fie uitat, sau fără ca noi să 
ne fi schimbat părerea, fie <rezultă> că, păstrîndu-ne 
părerea, ea ar trebui să fie simultan adevărată şi falsă. 
Dar ea devine falsă dacă este omisă modificarea 
obiectului 573 . Prin urmare, imaginea nu constă în nici 
una din acestea şi nici în îmbinarea lor. 
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’ AXX' ’eiTeiSTj ecm xivr|ilevxog xouSi xiveTatfai 
10 exepov utto xouxou, r| Se cpavxacria xiv-rprc; xl£ 
Boxei eTvai xai oux aveu da^rjaea)g yiveatfai aXX' 
aa-fravopivoig xai wv au7-9"nai£ ’laxiv, &txl Se 
yiveaîlai xivTprv utto xri£ evepyeiac^ xti£ 
da-Srjaeujc;, xai xauxr|v opioiav avdyxT] etvai tt] 
da^rjceL, e’ir| av auxr| f| XLVTyric; ouxe aveu 
15 dcrilfjcreii)£ ’ev5exop.evr| ouxe p.T) aaîlavop.evoi£ 
UTTapxeLV, xai ttoXXoc xax' auxrjv xai iroieTv xai 
TraaxeLV xo exov, xai el vai xai ocXt^ti xai ipeuSr|. 

Touxo Se aup-Paivei Sia xaSe- T] a’ia-&riaic; xuv 
p.ev ’iSuuv âXr|^T)g ecrxiv rj oxi bXiyiaxov exoucra 
2o xo ipeuSog. Seuxepov Se xou aup.pepT]xevaL xauxa a 
2Ql aup.pepr]xe xoTg aaîh'ixoig- xai ’evxau^a rjSr| ev- 
Sexexa SiaipeuSeatfai- oxi p.ev yap Xeuxov, ou 
ipeuSexai, e Se xouxo xo Xeuxov rj aXXo xi, ipeuSe- 
xai. xpixov Se xcvv xoivwv xai exopLeviov xoic; aua- 
PePrjxoCTiv oîg uirdpxeL xa YSia (Xeyu> 6' oiov 
xivip-ig xaL p.eye#og)- [â auu.pepr|xe xoîg aaâh]- 
25 xoig] Tiepi a p-dXiaxa fjSr| eaxiv âiraxi^rivaL xaxa 
xrjv dia-îhyTLv. ti Se XLVTyrig t| utto xr|g evepyeiag 
XT]g aa-&Tyjeci^ yivop.evr| Sioiaei, ti caro xouxcuv 
xii)v xpicuv aaîlfjaecuv, xai r| p.£v Trpujxr) irapoucrTig 
XT]g aaîlfjaecug âXrf^rjg, a'i 6' exepai xai irapouaTig 
xai dcTTOUCTTig e’iev av ipeuSeig, xai jjidXLcrxa oxav 
iToppio xo daT&r|xov r]. 

30 £ ouv p.r|\)ev aXXo ’^xei xa ^pryxeva rj cpavxaaia 

429a (xouxo 6' eaxi xo Xex^ev), ti cpavxaaia av e’ir| 
XLVTyrig utto xT]g datffjaecug x-pg xax' evep-yeiav 
yiyvop.evr|. eTTei 6' p oipig pLaXiaxa a’iaîlpaig 
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Dar un obiect se poate mişca astfel încît să îl mişte 
10 şi pe altul 574 ; apoi, imaginaţia pare a fi o anumită 
mişcare ce nu se naşte fără sensibilitate 575 , ci este pre¬ 
zentă la <vieţuitoarele> cu sensibilitate şi se referă la 
aceleaşi lucruri ca şi senzaţia; şi apoi, mişcarea <ei> se 
poate naşte datorită actului senzaţiei, iar aceasta este 
în mod necesar similară senzaţiei. Din aceste 
motive 576 , această mişcare nu s-ar putea produce în 
15 absenţa unei senzaţii şi nici nu poate fi prezentă la 
fiinţele care nu au sensibilitate. Cine o are, poate 
produce şi poate fi afectat de multe <asemenea 
mişcări>în sine, iar ele pot fi atît adevărate, cît şi false. 

Aceasta se întîmplă prin următoarele <etape 577 >. 
Sesizarea aspectelor proprii ^este adevărată sau 

conţine un minim de eroare 578 . In al doilea rînd cur- 
> 

20 mează> sesizarea proprietăţilor 579 care revin sensi- 

2 ° J bilelor 580 , iar în cazul lor, eroarea devine posibilă, 

pentru că noi nu ne înşelăm asupra existenţei albului, 

ci ne înşelăm asupra faptului că acest alb este un 

anumit obiect sau un altul. în al treilea rînd, are loc 

sesizarea <sensibilelor> comune şi derivate din cele 

accidentale, cărora le aparţin cele proprii. Mă refer, 

de pildă, la mişcare şi fa mărime 581 ; cu privire la ele 

25 apare mai cu seamă eroarea în urma senzaţiei. Iar 

mişcarea născută în urma actului senzaţiei se diver- 
» » 

sifică în funcţie de aceste trei cetape alo senzaţiei. 
Prima, în prezenţa senzaţiei, este adevărată, pe cînd 
celelalte, atît în prezenţa cît şi în absenţa ei, pot fi şi 
false, si mai cu seamă atunci cînd obiectul sensibil 
este îndepărtat. 

Prin urmare, dacă nici o altă <facultate> nu deţine 
I *9a i • i « • ’ w 

cele enumerate şi daca imaginaţia este cea enunţată, 

atunci ea ar fi o mişcare născută de o senzaţie în act. 

Fiindcă mai ales văzul este o senzaţie, <imaginaţia> 
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’ecrcL, xai xo ovojia ano tou cpaoug eYXîypev, oxi 
aveu cpwxog oux ecrciv ’iSeiv. xai Sia to ’ejj.jj.6veiv 
5 xai bjJLOiac; e^vai xaic; dadvpeai, noXXa xax' 
auxac; npdxxei xa Y^a, xa jj.ev Sia to jjlt] exeiv 
vouv, o^ov xa îlripia, xa Se Sloc to emxaXuTtxea^ai 
xov vouv evLoxe na'tfei fj voaw fj uttvw, olov o'l 
av^paJTTOi. nepi jj.ev ouv cpavxaaiag, xl ecrci xai 
oi a' xl ecrxLv, epfjcr^oj ’em xooouxov. 


S. 

io riepi Se xou jiopiou xou XT|g ipuxTig Ş yivGJcrxei 
xe t) ijjuxil xai cppoveî, e’ixe x w P LcrTOU ovxog e’ixe 
jirj x w P LCTT0U xaxa jieye^og âXXa xaxa Xoyov, 
crxenxeov tiv' ’exei Sia^pcxv, xai nuig noxe ţi ve¬ 
xai to voeTv. e Srj ecrci xo voeiv axmep to da - da - 
vecrtfai, fj naaxeiv ti av eir\ uno xou votţcou fj xi 
15 xoiouxov exepov. aira^â^ apa SeT eîvai, Sexxixov 
Se xou e’iSoug xai Suvajiei xoiouxov âXXa jjifj xouxo, 
xai bjiotaig ’exeiv, âxnrep xo dcrfh'ixLxov npog xa 
da^r|xa, ouxcl) xov vouv npog xa voTixa. ccvayxTi 
apa, enei navxa voei, âjj.iyrj el vai , ukrnep 91771 v 
’iAvaYayopa^, Yva xpaxTi, xouxo S' ecrciv Yva yvw- 
2 o pi^Xt (napejj.9a1v6jJ.evov yap xaiXuei xo âXXoxpLov 
xai âvxi9pdTxei) - (bcrxe jJLTyS' alrcou e’ivai 960TV 
jj.TiSejj.iav âXX' ti xauxTiv, bxi Suvaxog. o apa xa- 
Xoujievog xrjg 4 juxt^ voug (Xeyai Se vouv ui Sia- 
voeîxai xai unoXajipdvei fj ipuxfj) ou^ev ecrciv 
evepyeCa xwv ovxujv npiv voilv 
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şi-a luat şi ea numele de la „ lumină “ 582 , deoarece nu 
există vedere fără lumină. Iar pentru că <imaginile> 
persistă şi seamănă senzaţiilor, multe vieţuitoare 
acţionează conform cu ele, unele din cauza faptului 
că nu au intelect, precum fiarele, altele fiindcă 
intelectul lor este întunecat uneori de vreo patimă, 
de boli sau de somn, aşa ca în cazul oamenilor. 
Aşadar, să ne limităm la atît în privinţa imaginii, a ce 

anume este ea si din ce cauză ia naştere. 

> > 


IV. 


10 Cu privire la partea sufletului 583 prin care el 584 are 
o cunoaştere teoretică şi practică 585 , fie că este sepa- 
rabilă <după mărime>, sau nu după mărime, ci după 
noţiune 586 , se cuvine cercetat ce anume are diferit 587 
şi cum ia naştere, de fapt, gîndirea. Dacă gîndirea 
este ca şi simţirea 588 , atunci fie că ea ar fi afectată cu 
ceva din partea inteligibilului, fie că este altceva de 
15 felul acesta 589 . Aşadar, ea trebuie să fie neafectată, 
primitoare 590 a speciei şi ceva de felul ei în potenţă, 
dar nu <identică> ei, ci aşa cum este sensibilitatea 
faţă de sensibile, tot aşa să fie intelectul faţă de 
inteligibile. Prin urmare, el trebuie să fie „neames¬ 
tecat" , deoarece le cugetă pe toate - cum spune Ana- 
xagoras, pentru „a avea putere “ - adică pentru a 
cunoaşte 591 . Căci un obiect străin, manifest înăuntru, 
20 ar împiedica <inteligibilul> şi i s-ar pune în cale 592 , 
aşa încît natura <intelectului> nu este altceva decît 
potenţă. Aşadar, ceea ce se numeşte intelect al 
sufletului 593 (mă refer la intelectul prin care sufletul 
gîndeşte şi înţelege) nu este deloc o fiinţare în act 
înainte de a gîndi. 
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5 io ou 5 e jj.epIx^ aL e’uXoŢov auxov xw awp.axL • 
25 iroLog Tiq Ţap dtv ţlţvolto, fj ipuxpog fj tfepp.o£, 
xdtv opŢavov ti gCt], uxjTrep xai d(jifTiTLX<v- vuv 5 ' 
ouîfâv ecrxLv. xai eu Sfj ol XeŢovxe^ xfjv ipuxfjv 
elvaL xottov iSwv, TrÂfjv oxl ouxe oXti âXX' T] vot]- 
tlxt|, oike evxeXexeia dXXa 6uvap.ei xa' eîSr). oxl 
5 ' ol>x op.oLa ti ccTTOctfeLa xou da -9 tţclxou xai xou 
30 votţtlxou, cpavepov em xwv dcrilTŢrr|pLLi)v xai xr|g 
acr-&f)<xeii}£. r\ p.ev Ţa'p a’La^riCTLg ou Suvaxai 
429 b dcrflavecr-flm ex xou acpoSpa aa-ffTfcou, olov ijjocpou e 
x t(i)v peŢaXojv ijjocpwv, ouS' ex xwv \ctxupujv XP W_ 
p.dx(i)v xai octjj.(liv ouxe opav ouxe bap.aCTifrxL- âXX' 
o voug oxav xl vofjoxi crcpoSpa votţcov, oux t|ttov 
voel xa unobeecrxepa, dXXa xai p.aXXov xo p.ev Ţap 
5 do\)T]TLXov oux dveu o(jjp.axo^, o Se x^pLcxog. 

lOxav 5 ' ouxivg exacrxa ŢevTŢcaL wq o ’eTTLcrrqp.ajv 
XeŢexaL o xax' evepŢeiav (xouxo Se aup-Paivei oxav 
SuvTŢxai fevepŢelv Sl ' auxou), ecm p.ev xai xoxe 
5 uvap.eL TKvg, ou p.fjv op.oLii)g xai irpiv p.atfelv fj 
eupelv xai auxog 5l' auxou xoxe Suvaxai voelv. 
10 eireL S' dXXo ’eoTL xo p.eŢe-&og xai xo p.€ŢeîfeL eîvai, 
xaL u 5 (i)p xaL uSaxL eivaL (ouxw Se xai ecp' exepwv 
ttoXXojv, âXX' oux em mxvxcvv eu' ’evuvv Ţap 
xauxov cctcl), xo aapxi el vai xaL aapxa fj aXXw fj 
aXXajg exovxL xpivei- fi Ţap oap^ oux aveu xf|g 
uXrig, âXX' (vcrnep xo crLp.ov, xoSe ’ev xatSe. xw p.ev 
15 ouv dcr^TixLxâj xo -&epp.ov xaL xo vjjuxpov xpivei, 
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De aceea, se spune corect că el nu este amestecat 
25 cu corpul, căci ar deveni o calitate - ar fi rece sau cald 
- sau ar fi chiar şi un organ, ca şi <organul> sensibil. 
De fapt, el nu este deloc <aşa ceva>. Şi bine spun cei 
care spun că sufletul este un loc al speciilor 594 , dar nu 
în întregul lui, ci doar facultatea intelectuală, şi nu ca 
specii în act, ci în potenţă. Iar deosebirea dintre nea- 

fectarea facultăţii sensibile si neafectarea celei inte- 

> > 

3 0 lectuale rezultă din <cercetarea> organelor de simţ şi 
a senzaţiei. Căci, pe de o parte, senzaţia nu mai poate 
simţi 595 după un sensibil foarte intens, de pildă un 
429b sunet după altele puternice, iar în urma sesizării 
culorilor sau a mirosurilor foarte tari, nu există vede¬ 
re sau miros 596 . Pe de altă parte, intelectul, de cîte ori 
n anume inteligibil intens, nu le 
măsură pe cele mai puţin inten 
mai mult. Căci facultatea sensibilă nu există fără 
5 corp, pe cînd <intelectul> este separat 597 . 

Dar cînd el devine 598 fiecare <dintre inteligibile>, 
aşa cum se spune că este ştiutorul în act 599 (ceea ce se 
întîmplă cînd el poate să intre în act prin sine), chiar 
şi atunci el încă este oarecum în potenţă, dar nu chiar 
ca şi înainte de a achiziţiona şi a descoperi 600 . Iar 
atunci el poate gîndi prin sine 601 . Mărimea diferă de 
10 esenţa mărimii 602 , iar apa diferă de esenţa apei (şi la 
fel în cazul multora, dar nu al tuturor, căci în cazul 
unora este identitate 603 ). De aceea, esenţa cărnii şi 
carnea sînt deosebite fie de <facultăţi> diverse, fie de 
<aceeaşi facultate>, dar sub un alt raport 604 , iar car¬ 
nea nu există în lipsa materiei, ci asemeni unei cîrnii, 
adică ceva determinat în ceva determinat 605 . Prin fa¬ 
cultatea sensibilă deosebim caldul şi recele, precum 
15 şi <calităţile> a căror proporţie este carnea 606 . Dar 
esenţa cărnii ar fi judecată fie printr-o altă <facultate> 
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xai wv Xoyog xig f| aapX' aXXw Se, fjxoi x^P 10 " 1 ^ 
fj ug r\ xexXaapevri exei irpog a'uxfjv oxav exxa-&ri, 
xo crapxi ei vai xpivei. rraXiv 6' em xwv ev acpai- 
peaei ovxivv xo eu-fru wg xo aip.6v p.exa auvexoî)£ 
Ţap- xo Se xi f|v etvai, 4 ecrav exepov xo euHet 
e’îvai xai xo eu-ifu, aXXo - ecrxuj yap Suc xq. exepw apa 
T] exepajg exovxi xpivei. oXivg apa a)g x^P 10 " 1 ^ xa 
Trpayp.axa xt|c îjXt)£, ouxii) xai xa irepi xov vouv. 

’ ATToprjo'eLe 5' av xig, 4 o voî)£ oarXouv ecra xai 
diratfeg xai pTyfrevi jjlt|\1£v £x eL xoivov, ukrTrep 
cpT^Tiv ’iAva^ayopag, mug vofjcrei, e xo voeiv ttccct- 
25 x eLV ecrav (r| yap xl xoivov (xpupoiv uirdpxei, 
xo p.ev TroieTv SoxeT xo Se mxcrxeiv), exi 5' 4 
voi^xog xai auxog; rj yap xoig aXXoig vou£ umxpţei, 
4 p.rj xax' dXXo auxog vorpcog, ev Se xi xo voTycov 
eiSei, f) p.ep.iyp.evov xi e^ei, o moiel voTycov auxov 
(vcmep xaXXa. fj xo p.ev TraaxeLv xaxa xoivov xl 
30 5ifjpr|xai irpoxepov, oxl Suvap.ei mijg ecra xa' voT]xd 
o voug, dXX' fevxeXexeLa ouSev, Trpiv av vory Suva- 
p.ei 5' ouxwg waTrep ev ypappaxeCw w p.Tyf>ev ’evu- 
430a TrapxeL evxeXexeia yeypap.p.evov- OTiep crup-Paivei 
’em xou vou. xai auxog Se voTycog ’ecrav warrep xa 
vor|xd. em p.ev yap xwv aveu uXt^ xo auxo ecra 
xo voouv xai xo vooup.evov f] yap emcrrqpT} f] 
•&e<ijpT)XLxfj xai xo ouxajg emcmycov xo auxo ecrav 
5 (xou Se p.fj aei voeTv xo aîxiov emaxeTrx^ov)- ev 
Se xoig exoucnv uXt]v 5uvap.ei exacrcov ecra xwv 
vor|xii)v. uxrr' exeivoig p.ev oux uirap^ei vou£ (aveu 
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separată, fie <prin aceeaşi, dar deosebită> ca şi linia 
frîntă faţă de aceeaşi linie cînd este dreaptă 607 . în 
schimb, în cazul realităţilor abstracte, faptul de a fi 
dreaptă <pentru linie> este ca şi cîrnia, deoarece este 
însoţită de o continuitate 608 . Dar dacă esenţa faptului 
de a fi drept şi faptul de a fi drept sînt diferite, atunci 
2Q ea va fi „ceea ce era pentru a fi“ 609 , şi atunci este o 
dualitate. Astfel, judecăm fie printr-o altă <facul- 
tate>, fie prin aceeaşi, dar sub alt raport. Şi, în gene¬ 
ral, aşa cum sînt lucrurile separabile de materie, tot 
astfel sînt şi cele privitoare la intelect. 

Dar ar putea cineva să întrebe: dacă intelectul este 
simplu şi neafectat şi nu are nimic comun <cu alt- 
ceva>, cum spune Anaxagoras 610 , atunci cum va 
gîndi, de vreme ce gîndirea este o anumită afectare 611 ? 
25 Căci două lucruri au ceva în comun, pare-se, pentru 
ca unul să acţioneze 612 , iar altul să fie afectat. Apoi, 
oare acest <intelect> este inteligibil ? Căci fie alte 
realităţi ar avea intelect (dacă <intelectul> nu este 
inteligibil prin altul şi dacă inteligibilul este ceva unic 
ca specie), fie că <intelectul> ar conţine ceva ameste¬ 
cat (care îl face pe acesta inteligibil, ca şi pe celelalte), 
fie că afectarea rostită mai sus are valoare generală, 
30 anume că intelectul este oarecum în potenţă inte¬ 
ligibil, iar nu în act înainte de a gîndi 613 . Dar el este 
în potenţă ca o tablă pe care nu este scris nimic în 
i i0a act 614 . Aşa se petrece cu intelectul şi, astfel, el este 
inteligibil, ca şi celelalte inteligibile 615 . Căci în cazul 
celor lipsite de materie, este totuna intelectul şi ceea 
ce este gîndit 616 . Căci ştiinţa teoretică 617 este identică 
cu obiectul care poate fi cunoscut astfel. (Dar trebuie 
cercetată şi cauza pentru care gîndirea nu este perma¬ 
nentă. 618 ) Dar în cazul celor ce conţin o materie, 
fiecare dintre inteligibile se află în potenţă. Astfel, 
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Ţap uXr|g SuvapLg o voîig xwv toloutwv), exeivu > Se 
to vorprov uirap^ei. 


e. 

io ’iETrei 5' [uSairep] ev caracrri tt] cpucrei ecrci [ti] to 
p.ev uXt] exacrrci) yevei (touto Se 8 Travxa Sovapei 
exelva), exepov Se to a ltlov xai ttoltţclxov, tu 
Troielv Travxa, olov f] tc^vt] rrpog tfjv uXr)V rreirov- 
-frev, ccvaŢXT] xaL ev tti \Jjuxt) unapxeLv xauxag xag 
Siacpopag- xai eaxLv o pev xoLouxog voog tu ttccv- 
15 xa Ţivea^aL, o Se tu rraVra rroLelv, ug e^ig TLg, 
olov to tpug- xpoirov Ţap Tiva xai to cpug iroieT toc 
Suvajiei ovxa xp^paxa evepŢeia XPup.axa. xai 
ouxog o voug x w P Lcn: bg Ka ^ ocira#T)g xai âp.LŢfjg, 
tt| obaia uv evepŢeia- aei Ţap TLp-Luxepov to 
ttolouv xou TTaCTXovTog xai T| âpxrj xr|g uXrig. 

20 [To 5’ auxo ecrav ti xax’ evepyeiav emaTqpri xw 
rrpccŢp.axi ■ ti Se xaxa Suvap.iv XP° v y irpoxepa ev 
tu evi, oXug Se ouSe xpovu], âXX’ ol>x oxe p.ev voei 
oxe 5' ol) voel. x^pLO-fteLg 5' eaxi p.ovov touxT oirep 
eoxL, xaL touto povov âtfa'vaxov xaL oclSlov (ou 
p.vripoveuop.ev Se, otl touto p.ev cciraîleg, o Se 
25 Tra^TfTixog voug cp^apx6g)- xaL aveu toutou outfev 


vocl. 
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intelectul nu va reveni inteligibilelor, căci el este o 
potentă imaterială a lor, dar inteligibilul va reveni 
intelectului. 


V. 

10 

Asa cum 619 în toată natura 620 există ceva ca o 
» 

materie pentru fiecare gen (şi ea este toate acele 
<genuri> în potentă) şi altceva drept cauză şi 
producător, prin care toate se produc, ca şi arta faţă 
de materia din care urmează să producă 621 , atunci 
este necesar ca şi în suflet să persiste aceste 
diferenţe 622 : există un intelect care devine toate 
lucrurile 623 şi altul care le produce pe toate, aşa ca o 
stare, de pildă lumina 624 . Căci, într-un anume fel 625 , 
şi lumina preface în culori în act culorile existente în 
potenţă. Şi 626 acest intelect este separat şi neafectat şi 
neamestecat, fiind prin esenţă în act 627 . Căci 
întotdeauna este mai nobil cel ce acţionează decît cel 
afectat, şi principiul <este mai nobil> ca materia. 

20 [Acelaşi lucru este ştiinţa în act şi obiectul ei. 
<Ştiinţa> în potenţă este anterioară temporal într-un 
individ; dar considerată în sens absolut, nu mai este 
după timp <anterioară> 628 ]. Aceasta nu <înseamnă> 
că cintelectul care le produce pe toate> uneori 
gîndeşte, alteori nu gîndeşte 629 . El este, fiind 
separabil, numai cel care este 630 , şi doar aşa este 

nemuritor si etern. Dar noi nu ne amintim <cu el>, 

> ' 

fiind neafectat, pe cînd intelectul pasiv 631 este 

25 muritor, iar fără acesta, el nu gîndeşte nimic. 
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X- 

'H p.ev ouv tci)v âSiaipexojv vor|m.£ ev xouxoig 
Ttepi â obx ecrxi xo ipeuSog, ’ev oig Se xai xo i[>eu- 
5 oq xai xo ocXiŢ&eg cruv-Seaig xig r^T] vorip.axwv 
afcrrrep 'ev ovxwv - xa^anep ’iEpiTTe6oxXr|^ ecp-q Ir) 
ttoXX(i)v p.ev xopcrai ccvauxeveg epXaVnyrav, enei - 
30 xa auvxi-&ea-&ai xr| cpiXia, ouxii) xai xauxa xex^- 
piayieva amm-frexaL, olov xo corup.jiexpov xai ti 
430b Siapexpog - av Se yevopLevwv fj eaojjLevwv, xov 
Xpovov TTpocrevvoajv [xai] auvxitfr|CTi. xo yap ipeu- 
Sog ev aov-ffecrei aer xai yap av xo Xeuxov pfj 
Xeuxov [cpr], xo Xeuxov xai] xo pfj Xeuxov 
cruve-&T]xev evSexexai Se xai Siaipecriv cpavai 
irofvxa. âXX 1 ouv eaxL ye ob jjlovov xo ipeuSog fj 
5 dXiyJeg oxi Xeoxo^ KXâuv ecmv, aXXa xai oxi f|v 
fj ecrxai. xo Se ev ttolouv exaaxov, xouxo o voi>£. 

To 5’ âSiaipexov fenei Six^C, îi Suvapiei t] evep- 
yeux, ou5ev xojXuei voeliv xo [Siaipexov fj] aSiaCpe- 
xov, o'iov oxav vorj xo p.f|xo£ (aSiaipexov yap 
evepyeia), xai ev xpo^ âSiaipexcr ojJLOujg yap o 
Xpovo^ Siaipexog xai aSiaipexog x<±> pLfjxei. ouxouv 
io ecrxiv eireiv ev x<±) ruiicrei xl evoei exaxepur ou yap 
ecrxLv, av pfj SiaipeîlT|, âXX' fj Suva'jjiei. x w P^ 5' 
exaxepov voojv xwv fip-ioecov SiaipeT xai xov 
Xpovov apa, xoxe 5' o'iovei prjxTŢ £ S 1 aig e^ 
âpupoiv, xai ev xa) xpbv<±) xti) eu 1 âp.cpoiv. [xo Se pfj 
xaxa' xo ttooov aSiaipexov dXXa xw eiSei voe"î ’ev 
15 âSiocipexw XP0 V ^ xa -t âSiaipexa) xt£ ipuxrig]. xaxa 
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VI. 

Cunoaşterea indivizibilelor 632 se află în cazul celor 
> 

despre care nu există eroare 633 , pe cînd în situaţia 
celor despre care există atît adevăr cît şi eroare, apare 
deja o compunere a conceptelor, ca şi cum ele ar fi 
unul singur. Aşa spunea Empedocle: „unde capetele 
multora au crescut fără gzt“ 634 , ele au fost ulterior 
30 reunite de „prietenie“. Tot aşa, aceste <concepte> 
separate intră în compunere asemeni incomensu- 
rabilităţii cu diagonala <pătratului 635 >. Iar în cazul 
I 30b lucrurilor trecute şi viitoare, se adaugă şi intră în com¬ 
punere conceptul de timp 636 . Intr-adevăr 637 , eroarea 
se află întotdeauna într-un compus, căci, chiar dacă 
spui că albul nu este alb, totuşi albul şi 638 non-albul 
erau <deja> compuse. Atunci, toate acestea pot fi 
numite şi diviziune. Aşadar, eroarea sau adevărul nu 
■se referă numai la faptul că Kleon este alb, ci şi la 
5 faptul că el era sau că va fi astfel. Iar cel care le uni¬ 
fică pe fiecare dintre acestea este intelectul 639 . 

Deoarece indivizibilul are două sensuri, ca act si 
ca potentă 640 , nu există nici o piedică pentru a gîndi 
indivizibilul ca indivizibil 641 , de pildă cînd este con¬ 
cepută lungimea, (căci este indivizibilă în act) şi într-un 
timp indivizibil. Şi timpul este divizibil şi indivizibil, 
la fel ca lungimea 642 . Prin urmare, nu se poate spune 
io ce este gîndit în fiecare jumătate <a timpului>, căci 
<jumătatea> există numai în potentă, înaintea divi¬ 
ziunii <întregului>. Dar, dacă fiecare dintre jumătăţi 
este gîndită separat, şi timpul ajunge să fie simultan 
divizat, iar atunci cjumătăţile timpului sînt gîndite> 
5 ca nişte jumătăţi <ale lungimii>. Apoi, dacă lungi¬ 
mea este gîndită ca <o sumă> a două <jumătăţi>, ea 
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CTup-PePTpcog 6 e, xai ol>x f| exeiva, Siaipexa o voei 
xai ev w xP° v iv, dXX' r| [exeiva] aSiaipexa- evecru 
Ţap xâv xouxoic; ti aSLaipexov, aXX' icnvg ou x w_ 
picrxov, o iroiel eva xov xpovov xai xo jj.r|xog. xai 

xoutÎI' ojioiiiig ev aîravxi ’eon tui cruvexei, xai xpo- 

20 \ / L 

vio xai p.rjxei. 

2 Qa To Se jj.rj xaxa xo ttoctov dSiaipexov aXXa xw 
20 b elSei voei ev aSiaipexii) xpovw xai aSiaipexii) xw 
20 "niC ii crriŢjrn xai iraaa Siaipeoi£, xai 

to ouxu)g dSiaipexov, 6 r|Xouxai ajcnrep ti aTepTjcn£. 
xai ojioiog o XoŢog em xuiv aXXivv, olov irivg xo 
xaxov Ţvaipiţei fj xo jxeXav xiv evavxiw Ţap niijg 
Ţvii)piţei. Sel Se Suvajiei el vai xo Ţvaipiţov xai 
feveivai ev auru/f- ^ Se xivi p.r]5ev ecrnv evavxiov 
25 [xuv a’xLiiiv], auxo eauxo Ţiviikrxei xai ’evepŢeia 
ecm xai x w P LCTT bv. 

^Ecm 5' ri jiev cpacri^ xi xaxa xivog, ivairep xai 
ri airocpacrig, xai âXtŢdric; fj i[ieu5r)c; naaa- o Se voî)£ 
ou Trac;, aXX' o xou xi eon xaxa' xo xi f|v el vai 
dXiŢ&fjg, xai ou xi xaxa xivog- aXX 1 ivcnrep xo opav 
fxou \Slou dXîŢ&eg, e 5' av&ptimog xo Xeuxovf rj p.rj, 
30 oux aXTŢ?eg aei, ouxuig exei ocra aveu uXr|g. 

TI- 

43ia To S' auxo ecrnv ti xax' evepŢeiav emorfyj.r| xw 
TTpaŢjj.axi. r| Se xaxa Suvajj.iv xpovw irpoxepa ev 
xiu ‘evi, oXug Se ouSe xpovw- eon Ţap e£ evxeXe- 
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este <gîndită> şi într-un timp care conţine ambele 

cjumătăţi. Gîndirea> divide accidental ceea ce gîn- 

deşte şi timpul în care gîndeşte, iar nu în sine, fiindcă 

ele sînt indivizibile în sine. Căci există în ele si ceva 

> 

indivizibil, dar totodată inseparabil, care unifică 
20 timpul şi lungimea, şi el se află la fel în tot ce este 
continuu, atît în timp, cît şi în lungime. 

20 Dar indivizibilul specific (şi nu cel cantitativ) este 
20 b gîndit într-un timp indivizibil şi <printr-un act> indi- 
20 vizibil al sufletului 643 . Insă punctul, precum şi orice 
diviziune şi ceea ce este astfel indivizibil, poate fi 
înţeles ca o privaţie. Argumentul este asemănător în 
cazul altora, de pildă cum anume sînt cunoscute răul 
şi negrul, căci ele sînt cunoscute oarecum prin contra¬ 
riul lor. Cunoscătorul trebuie să se afle în potenţă şi 
să conţină în sine aceste contrarii, dar, dacă unul 
25 [dintre principii 644 ] nu are contrariu, atunci el se va 
cunoaşte pe sine, se va afla în act şi va fi separabil. 

Enunţarea este a ceva despre altceva 645 , ca şi nega¬ 
ţia 646 , şi orice <enunţare> este fie adevărată, fie falsă. 
Totuşi, nu întregul intelect <este astfel>, ci <acela 
care enunţă> „ceea ce este“ despre „ceea ce era 
pentru a fi “ 647 este adevărată, şi <acela care enunţă> 
ceva despre altceva 648 . Dar, tot aşa cum vederea 
<obiectului> propriu este adevărată, deşi faptul că 
3Q un om este alb sau nu nu este întotdeauna adevărat, 
tot aşa este <şi intelectul> faţă de cele imateriale 649 . 
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i Ha Ştiinţa în act şi obiectul <ei> sînt identice, pe cînd 
cea în potenţă este anterioară temporal în cazul unui 
singur <individ>; dar în general ea nu este anterioară 
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Xeia ovxog Trocvxa toc yiyvojj.eva. - epoci vexai Se xo 
p.ev cca^riTov ex Suvap.ei ovxog xou ccctî1t|tixou e 
vepyeia ttolouv- ou yap TidcrxeL ouS' âXXoiouxai. Sio 
aXXo eiSog touto xivrjcrewg- f| yocp xLvryTLg xou 
âxeXoug evepyeia, f| 5 ' airXcug evepyeia exepa, r| 
xou xexeXecrp.evou. 

To jiev ouv oco^ocveCT^ai ojioiov xw cpa'vai 
p.ovov xai voeîv- oxav Se f|Su fj Xumpov, oîov xa- 
xacpaaa fj ocTTO^paaa Siwxei fj cpeuyei- xai eon xo 
10 rjSea^ai xai Xuireiatfai to evepyeiv xp aa^r|xixp 
jj.ecr6xr|XL irpog xo aya^ov ti xaxov, t| xoiauxa. xai 
ti cpuyrj Se xai r\ ope^ig xauxo, f| xax' evepyeiav, 
xai oux exepov xo opexxixov xai xo cpeuxxixov, 
oux' âXXT|X(iJv ouxe xou occt^tţtixou- aXXoc xo eivai 
aXXo. xt] Se SiavoTfrixTi ijiuxfî xd cpavxcccrjxaxa oTov 
oco-9fi|iaxa unocpxei, oxav Se ocya^ov fj xaxov cpfjcrr) 
f) ccirocpTÎcrri, cpeuyei fj Siciixei- Sio ouSeiroxe voei aveu 
cpavxaajj.axog f| i[juxrî- - (iJcrirep Se o dfjp xt|v xopxiv 
xoiavSi eTTOiTyrev, auxri 5' exepov, xai b âxoTj 
clxrauxwg, xd Se eoxaxov ev, xai p.ia [t|] jj.eod-XT|g, 
xo 5' e’ivai auxTi TrXeiui ... 

Tivi S' emxpivei tl Siacpepei yXuxu xai ^epjxov, 
e’ipTixai p.ev xai Trpoxepov, Xexxeov Se xai' wSe. 
eon yap ev xi, ouxoj Se evg o opog, xai xauxa, ev 
xci) ccvaXoyov xai xw dcpi-ffyui) ovxa, exei [exaxepov] 
Tipog exaxepov <bg ’exeTva Trpog aXXT)Xa- xl yap 
Siacpepei to ânopeiv TTiLig toc p.fj bp.oyevr| xpivei fj 
xoc evavxia, oiov Xeuxov xai jj.eXav; eoni) Srj wg xd 
A xd Xeuxov Trpog xd B xo jxeXav, xd f Trpog xd A 


15 


20 


25 
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temporal, fiindcă toate cele care devin provin de la o 
fiinţă în act 651 . Reiese că obiectul sensibil determină 
5 facultatea sensibilă să treacă de la potentă la act, fără 
ca el să fie afectat sau să se altereze. De aceea, aceasta 
este o specie de mişcare diferită 652 . Căci mişcarea 
era 653 actul a ceva nedesăvîrsit, însă actul în sine este 
altceva şi aparţine unei <realităţi> desăvîrşite. 

Prin urmare, faptul de a avea o senzaţie seamănă 
enunţării simple 654 şi gîndirii. Dar cînd <un obiect 
sensibil> este plăcut sau neplăcut, el este acceptat sau 
io respins, ca şi cum ar fi afirmat sau negat 655 . Faptul de a 
plăcea sau de a displăcea sînt acte ale medierii 656 
sensibilităţii în raport cu binele sau cu răul ca atare. 
Aceasta înseamnă respingerea şi dorinţa, ca acte, iar 
facultatea dorinţei şi a respingerii nu diferă nici una de 
alta, nici de facultatea sensibilă, deşi esenţa lor diferă. 
15 Imaginile sînt ca nişte senzaţii pentru sufletul 
intelectiv, iar cînd el afirmă sau neagă faptul că obiectul 
este bun sau rău, de fapt el îl acceptă sau îl respinge. De 
aceea 657 , sufletul nu gîndeşte deloc în lipsa imaginii 658 . 
Tot aşa determină aerul o anumită calitate a pupilei, iar 
ea determină altceva, si la fel în cazul auzului 659 . Dar 
<facultatea 660 > ultimă este unică şi intermediarul este 
unul singur, deşi în esenţa lui este plural 661 . 

20 Am spus şi mai înainte 662 şi ar mai fi de vorbit 
despre <facultatea> care discerne şi face diferenţa 
dintre dulce si cald. Ea este ceva unic, ca si limita 663 , 
iar aceste ccalităţi sensibilo, fiind una în proporţie 
şi număr 664 , se raportează una la cealaltă tot aşa cum 
se raportează reciproc cimaginile lor coresponden¬ 
te 665 . Apoi,> ce deosebire 666 este între a ne întreba 
cum discerne cele omogene sau cele opuse, ca albul 
25 şi negrul ? De pildă, fie faptul că albul A se rapor¬ 
tează la negrul B, tot aşa cum se raportează C la D 667 . 
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[dig exeîva irpog dcXXrjXa] dicrxe xaL ’evaXXa^. i 5rj 
xa' TA evi eir| bnapxovxa, ouxuig eifei, dxnrep xai 
xa AB, xo auxo jj.Iv xai ev, xo 5' livai ou xo auxo 
- xaxeiva bjj.oiuig. o 5' auxog Xoyog xai' I xo jj.Iv 
43ib A xo yXuxu eLTi, xo 61 B xo Xeuxov. 

Ta jj.Iv ouv eY6ri xo vot|xlxov ev xoig cpavxaa- 
jj.aai voei, xai dig ev exeivoig djpicrxai auxw xo 
Siaixxov xai cpeuxxov, xai exxog xrjg acr-îlriaeuig, 
oxav em xuiv cpavxacrjj.axuiv rj, xiveixai- olov, a- 
a^avojj.evog xov cppuxxov oxi Trup, xtj xolvti opuiv 
xivoujj.evov Ţvuipi^ei oxi TroXejj.iog- oxi 61 xoig ev 
xţi 4»uxfi cpavxdajj.aaLv fj vanjiaoiv, dxjirep opaiv, 
Xoyi^exai xai PouXeuexai xa jieXXovxa Trpog xa 
Trapovxa- xai oxav eYîrri dig exei xo fjbu rj Xuiripov, 
evxau^a cpeuyei fj 5iwxei - xai oXuig ev Ţipatei. 
10 xai xo aveu 51 npa^eaig, xo aXri^lg xai xo ijieubog, 
ev xai auxw yevei eaxi xai âra^ui xai xai xaxw 
âXXa xui ye dirXaig 5iacpepei xai xivi. 

Ta 51 ev âcpaipecrei Xeyojj.eva [voei] dxrnep, eY 
[xig] xo CTLjj.ov ţ| jj.Iv CTLjj.ov ou, xexwpicrjj.ev(iig 61 
rj xoiXov [eY xig] evoei fevepyeia[, aveu xrjg aapxog 
15 <$v evoei fev îj xo xoiXov - ouxai xa' jj.atfTyj.axixd, 
ou xexwpicrjj.eva [ovxa], dig xexwpi.crjj.eva voei, oxav 
vot] [ţi] exei va. oXwg 61 o voug ’ecrxiv, o xax' evep- 
yeiav, xa irpayjxaxa. apa 6' ev6exexai xaiv xexw- 
piajj.eviiiv xi voeiv ovxa auxov jirj xexwpicrjj.evov 
jj.eye-&oug, fj ou, axenxeov îkrrepov. 
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Astfel, craportul poate fi> şi inversat 668 . Căci, dacă 
C şi D ar aparţine aceluiaşi subiect, ele vor avea un 
raport asemeni celui dintre A şi B. Ele sînt identice 
şi sînt un singur lucru, deşi sînt deosebite ca esenţă, 
şi la fel în celălalt caz. Acelaşi raţionament şi în cazul 
în care A ar fi dulcele, iar B albul. 

Prin urmare 669 , facultatea intelectivă gîndeşte 
speciile în imagini. Şi tot aşa cum acceptabilul sau 
respingătorul se defineau pentru această <facultate> 
în aceste <specii, tot aşa> ea se mobilizează cînd se 
află în preajma imaginilor, chiar şi în lipsa senzaţiei. 
De exemplu, cînd simte o torţă ca fiind foc, el ştie 
5 prin <simţul> comun, văzîndu -1 că se mişcă, faptul 
că este un inamic 670 . Alteori, <intelectul> gîndeşte şi 
deliberează prin imaginile sau conceptele din suflet, 
ca şi cum le-ar vedea, asupra celor viitoare raportate 
la cele prezente. Iar cînd afirmă faptul că acolo există 
ceva pfăcut sau neplăcut, el îl respinge sau îl acceptă, 
şi în general el înfăptuieşte unul singur <dintre aces- 
10 te lucrurix Adevărul şi eroarea, aflate în afara acţiu¬ 
nii 671 , sînt în acelaşi gen cu binele şi frumosul, dar se 
deosebesc <de ele> fiind considerate într-un sens ab¬ 
solut, <pe cînd celelalte> într-un sens relativ. 

Cele numite abstracte sînt gîndite asemeni 
faptului ca atare de a fi cîrn, fără ca el să fie separat 
<ae nas 672 >. Dar, dacă cineva ar gîndi în act conca- 
vitatea, ar gîndi-o fără carnea în care se află această 
13 concavitate. La fel şi realităţile matematice nesepa¬ 
rate <de materie>, cînd sînt gîndite, <intelectul> le 
gîndeşte ca separate. In general, intelectul este iden¬ 
tic lucrurilor <gîndite>, cînd le gîndeşte în act. Va 
trebui să examinăm însă ulterior dacă este posibil sau 
nu ca un obiect separat să fie gîndit fără ca el să fie 
separat de mărime 673 . 


Imaginaţia, 
simţul 
comun şi 
intelectul 


Gîndirea 
teoretică şi 
obiectele 
abstracte 



196 


ARISTOTEL 


20 Nuv Se, Trepi i[iuxT|g toc Xex^evnx auyxecpccXocicjj- 
aocvTeg, ^imjjj.ev mxXiv otl f| i|)ux"n toc ovtoc Ticjg 

eon TTCCVTOC' T] ŢOCp CCa-^rpCOC TOC OVTOC fj VOT|TOC, ’eOTl 
5' f| emarrfoiTi jiev toc emorriToc mog, f] 5' aia-^r|- 
aig toc cccr^riToc- Trcog Se touto, Sei ţryceiv. Tep.- 
veToci ouv ri €TTicTTT]p.ri xoci ti oc’La-&T]aLg eg toc 
25 TTpccŢjj.ccToc, t] jj.ev Suvocjiei eg toc Suvocjiei, f| 5' e 
vTeXexeia eg toc evTeXexeia- njg Se 'fiux'rjg to 
cccr^riTLKOv xoci to emaTTyiovixov Suvcxjj.ei tocutcc e 
cm, to jj.ev [to] eman |tov to Se [to] câxflTycov. 
avocŢxri S' fj ocutoc f] toc e’iSri eîvcci. ocutoc jj.ev Sfj ofr 
ou yocp o Xiîlog ev tti iJjuxti, âXXcc to elSog- cvare fj 
v[iuxrj tixnTep fj x £ LP etmv xoa yocp fi x^Lp opyavov 
’eanv bpyccvcuv, xoa o voug eîSog eStov xoa f] 
aia^rjaig ii8oq aa^riTWv. 

’ Eirei Se ouSe Trpocyjj.oc ouîfev eon irapcc toc jj.e- 
ye^r|, <î)g Soxei, toc aaîhyrcc xexwpiojj.evov, ev Toig 
5 eiSeai Toig cca#r|Toig toc vqi]tcc eon, toc Te ev 
cccpaipeaei Xeyojxeva xoci oaoc til>v cco^t|tcl)v e^eig 
xoci Traâhy xoci Sicc touto oure jj.fj oco'&avojj.evog 
jir|iîev o’m&ev av jicc^ol ouSe ţuveir|, otocv Te 
-&e(jL)pr|, âvocyxri ajioc (pccvTccajJ.cc tl -Jecopeiv toc yocp 
cpocvTocajj-ocToc (jjoTrep oca-&fjjj.ccToc eon, TrXrjv deveu 
io ţjXTjg. eon S' f| cpocvToaioc ecepov cpccaeu)g xoci 
dcmxpccaewg- aujj.irXoxfj yocp votuj.cctu)v eon to dcXr|- 
îfeg r] ifieuSog. toc Se spurca vorjjiaTa ti Sioiaei tou 
jj.rj cpavTocajiaTa eîvoci; fj ouSe TauTa cpocvTocajj.ocToc, 
dcXX' oux aveu cpocvTocajJxrniJv. 
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VIII. 

20 Recapitulînd 674 acum cele spuse despre suflet, să 
spunem încă o dată faptul că sufletul este oarecum 
toate realităţile 675 . Căci realităţile sînt fie sensibile, 
fie inteligibile, iar ştiinţa este oarecum 676 cele cog¬ 
noscibile, pe cînd senzaţia este cele sensibile. Insă 
trebuie să cercetăm cum anume se întîmplă aceasta. 
Ştiinţa şi senzaţia se împart după obiectele <lor>, 
cele în potenţă după <obiectele> în potenţă, iar cele 
în act după <obiectele> în act. Facultatea sensibilă şi 
cea intelectuală ale sufletului sînt în potenţă obiec¬ 
tele lor, adică sensibilul şi inteligibilul 677 . Dar sînt fie 
ele însele, fie speciile lor. Ele însele nu sînt, fiindcă 
l2a nu piatra se află în suflet 678 , ci specia <lui>. Sufletul 
este asemeni mîinii, căci mîna este un instrument al 
instrumentelor, iar intelectul este o specie a speciilor, 
pe cînd senzaţia este o specie a <speciilor> sensibile 679 . 

Dar, fiindcă s-ar părea că nici un obiect nu există 
separat, cu excepţia mărimilor sensibile 680 , atunci 
5 inteligibilele există în speciile sensibile, iar ele sînt 
rostite ca abstracţiuni în măsura în care sînt dispo¬ 
ziţii si afectări ale obiectelor sensibile 681 . De aceea, în 
absenţa unei senzaţii, nimic nu poate fi învăţat sau 
înţeles, iar cînd <sufletul> gîndeşte, gîndirea se 
asociază în mod necesar cu o imagine 682 . Căci imagi¬ 
nile seamănă senzaţiilor, deşi sînt lipsite de materie, 
1 ° iar imaginaţia este distinctă de afirmaţie şi negaţie, 
fiindcă adevărul şi falsul sînt o împletire a concepte¬ 
lor 683 . Dar prin ce se deosebesc conceptele primare 684 
de imagini, de nu întrucît ele nu se produc în lipsa 
imaginilor 685 , deşi nu sînt imagini ? 
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l. 

15 lEnei Se f] ipuxfj xaxa Suo upicrrai Suvapeig fi 
xuv ţwuv, tci) xe xpixixu, o Siavoiag epyov coti 
xai da^rjcrewg, xai £xi tw xiveîv niv xaxa tottov 
xivTyriv, nepi pev dcr'Sfjo'eug xod vou Siupiatfu 
xocrauxa, nepi Se xou xivouvxog, xi noxe ecm TT)g 
4 JL) X T lţr> axeTtxeov, Troxepov ev tl popiov auxr]g 
20 x w P LcrT ° v ° v P-£T^ eL Tl Xoyu, f) Traaa f] 4»uxti, 
xai e popiov xl, Troxepov YSiov xi Trapa xa eu-tfoxa 
Xejea-daL xai xa ^pripeva, fj xouxwv ev xi. 

’ Ex^l Se daropiav euîfug rrug xe Sel popia Xeyeiv 
xr|g i|joxt^ xai nocra. xpoirov yap xiva careipa 
25 cpai vexai, xai ou povov a xiveg Xeyoucri Siopiţov- 
xeg, Xoyicmxov xai tfupixov xai ’emtfupriTixov, ol 
Si xo Xoyov ex ov KaL ' to aXoyov xaxa' ya'p xdq 
Siacpopag Si 1 ag xauxa x w PlT 01XJL ’ xai aXXa cpai- 
vexai popia peiţu Sidcrxao’Lv exovxa toutuv, 
nepi wv xai vuv eîpr|xai, xo xe îfpeTmxov, 5 xai' 
30 xolg cpuxolg birdpxei xai iraoi xolg fpjoig, xai xo 
ocaT?r|xix6v, o ouxe wg aXoyov ouxe ug Xoţov exov 
veir| av xig paSLug- exi Si xo cpavxacmxdv, 8 xu 
432b plv el vai Travxuv exepov, tivi Se toutuv xaîrcov 
fj Exepov exei TroXXrjv anopiav, a xig ^rjcrei xexu- 
piopeva popia xrg rpuxTig - npog Si xouxoig xo 
bpexxixdv, o xai Xoyu xai SuvapeL exepov av fiol¬ 
ei ev el vai Trdvxwv. xai axoirov Sfj xo xouxo Si- 
5 aoirav- ev xe tu Xoyicmxii) ya'p f] PouXr|OTg yive- 
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IX. 

Sufletul animalelor este definit prin două facultăţi, 
15 cea care discerne, a cărei funcţie revine intelectului si 
senzaţiei, şi aceea care produce mişcare locală 686 . De 
aceea, păstrînd definiţiile date <deja> intelectului şi 
senzaţiei, urmează să cercetăm: ce anume este 
facultatea motoare a sufletului? Oare este o singură 
parte a lui, separabilă după mărime sau după 
20 noţiune, sau ea este întregul suflet 687 ? Iar dacă este o 
parte, este oare ceva deosebit de cele care sînt de 
obicei enunţate şi pe care le-am pomenit, sau este 
una dintre acestea ? 

Există apoi o dificultate privind sensul în care 
trebuie enunţate părţile sufletului, precum şi numărul 
lor. Intr-un anume sens, ele par a fi infinite 688 şi nu 
25 <par a se reduce> doar la facultatea raţională, voli¬ 
tivă şi apetitivă, cum le definesc unii, sau la cea raţio¬ 
nală şi la cea iraţională, cum <spun> alţii 689 . Căci 
urmînd diferenţele după care se divid acestea, mai 
apar şi alte părţi care se deosebesc şi mai mult de ele 
şi despre care am vorbit chiar aici 690 : facultatea 
30 nutritivă, care apare la plante şi la toate animalele, 
facultatea sensibilă, despre care nu ar fi uşor să se 
spună dacă este sau nu raţională 691 . Pe urmă, 
facultatea imaginaţiei, diferită ca esenţă de toate 
<celelalte>, prezintă o mare dificultate: este ea oare 
32 b identică vreuneia dintre acestea sau este diferită, dacă 
se presupune existenţa unor părţi separate ale 
sufletului? Pe lîngă acestea, mai este facultatea 
dorinţei, care pare diferită de toate, atît după 
noţiune, cît şi după potenţă. Ar fi şi ciudat să 
5 dividem această <facultate>. în facultatea raţională 
se naşte voinţa, pe cînd în cea iraţională apetitul şi 
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toci, xai ev Tui cxXoţuj t] emtfupia xai o xhjpog- 4 
5e xpia r| 4 juxt 1, ev exocaxu) eaxai ope^ig. 

Kaî 5r) xccl Trepi ou vuv b XoŢog evecm)xe, tl xo 
xivouv xaxoc xottov xo *£u)6v eaxiv; xfjv pev Ţap 
xax' au^TŢJiv xai <p-\9xaiv xlvtţjlv, a-rraaiv uTTccp- 
10 x oucrav > T ° Traaiv UTrapxov So^eiev av xiveiv, xo 
Ţevvrixixbv xai tfpeirxixov- Trepi Se dcvaTrvorig xai 
exTrvorig, xai uttvou xai ’eŢpryŢopaeuig, uaxepov em- 
axeirxeov- exei Ţap xai xauxa ttoXXt)v oaropiav. 
cxXXoc Trepi xr|g xaxoc xottov xivrjaeuig, xi xo xivouv 
xo ^u)ov xrjv TropeuTixrjv xivtţtiv, axeirxeov. oxi 
15 pev otiv oux ti -&peTmxr) Suvapig, Sx|Xov- âef xe 
Ţccp evexcx xou r| xivr]aig auxT], xai p.exoc cpav- 
xaaiag xai opeţeuig eaxiv outfev Ţtxp jj.t) opeŢO- 
pevov fj cpeuŢov xiveixaL âXX' fj Pia- exi xâv toc 
cpuxcc xivTŢTixcc f|v, xdcv etxe xi pop iov opŢavixov 
TTpog TTjv xivr]aiv xauxTiv. 

' Opoiuig Se ouSe xo oca^îixixov ttoXXcc Ţtxp eaxi 
20 xuiv ^uiuiv a aia^riaiv pev exei, povipa 8' eaxi 
xai ccxivrfxa Sux' xeXoug. e ouv r| cpuaig prjxe Troie"i 
pocxr|v pTŢ&ev prjxe âiroXeiTrei xi xuiv ocvaŢxaiuiv, 
ttXtiv ev xoîg Trrpuipaai xai ev xoîg âxeXeaiv, toc 
Se xoiauxa xuiv *£ujujv xeXeia xai ou Tnpujpaxoc 
eaxiv (arpeTov 8' oxi eaxi Ţevvrfxixoc xai dcxp-pv 
25 ’exei xai cp-friaiv) - ujax’ etxev av xai xoc ’opŢavixa' 
pepr) TT)g rropeiag. 

’ AXXcx prjv ouSe xo Xoţioxixov xai' o xaXoupevog 
voug eaxiv o xivuiv- o pev Ţtxp ■&eu)pr|Tixbg outfev 
■freuipeT Trpaxxov, ouSe XeŢei irepi cpeuxxou xai Sicux- 
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avîntul. Dacă sufletul ar avea trei <părţi>, în fiecare 

<din ele> ar exista dorinţa. 

> 

Dar în ceea ce priveşte obiectul discursului nostru 
actual, oare cine provoacă mişcarea locală a vieţui- 
j torului ? De vreme ce toate dispun de mişcarea con¬ 
formă creşterii şi pieirii, s-ar putea crede că facultatea 
generativă şi cea de hrănire, prezente la toţi, ar 
provoca mişcarea. Va trebui să cercetăm ulterior atît 
inspiraţia şi expiraţia, cît şi somnul şi veghea 692 , 

fiindcă si acestea conţin multe dificultăţi. Trebuie să 

> > > 

cercetăm, în privinţa mişcării locale, ce anume 

determină într-un vieţuitor deplasarea. Este evident 

15 că aceasta nu este facultatea nutritivă, deoarece 

mişcarea aceasta are întotdeauna un scop şi este 

mereu însoţită de imaginaţie şi de dorinţă 693 , fiindcă 

cine nu doreşte sau evită ceva se mişcă numai silit. 

> » 

Căci atunci chiar şi plantele ar avea o facultate de 
mişcare şi ar avea o anumită parte organică în 
vederea acelei mişcări. 

De asemenea, această <facultate> nu este nici 
20 sensibilitatea, căci există multe vieţuitoare dotate cu 
sensibilitate, dar stabile şi nemişcate de-a lungul 
vieţii lor. Natura nu produce nimic în van 694 şi nu 
lasă deoparte nimic din cele necesare, cu excepţia 
<vietuitoarelor> infirme si nedesăvîrsite. Dar <noi 

» > j 

ne referim> la cele desăvîrsite si care nu sînt infirme, 
iar dovada acestui fapt este că ele se pot reproduce, 
25 ajung la maturitate şi pier, astfel încît ar avea şi orga¬ 
ne proprii deplasării. 

Dar principiul motor nu este nici facultatea raţio¬ 
nală şi nici ceea ce se numeşte intelect 695 . Căci faculta¬ 
tea teoretică nu gîndeşte ceea ce este de împlinit practic, 
nici nu se referă la ceea ce trebuie evitat sau urmat, ci 


Nici 

h rănire a ... 


... nici sen¬ 
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tou ouîfev, dei Se f| xivipig ^ cpeuŢOVTog ti ^ Sluj- 
xovTog ti ’eoriv. &XX' ouS' orav tfeujpŢ) ti toloutov, 
30 fjSt] xeXeuei cpeuyeiv fj SiuIxeLV, olov TroXXaxig Sia- 
voeiTai cpo^epov tl fj f|Su, ou xeXeuei Se epopeio-&ai, 
433a t| Se xapSia xive^Tai, av 5' f]Su, eTepov tl jiopiov. 
eTi xai eTTLTtxTTOVTog tou vou xai XeŢouoT)g rrig 
SiavoLtxg cpeuyeiv tl fj Slojxclv ou XLvelTaL, aXXa 
xaTtx Trjv ’em-frujjLLav irpaVreL, o'lov o âxpaTrjg. xaL 
oXojg Se opuijiev otl o ex<DV Trjv ’LaTpLxfjv oux 
\draL, <±)g erepou TLVog xupfou ovTog tou rroLeLV 
xaToc Trjv emcrrfjp.r|v, âXX’ ou rf|g ’emoTfip.r|g. 

’ AXXoc p.fjv ouS' f| ope^Lg Taurrig xupfa TTjg XLvfj- 
creug- o'l Ţtxp eyxpaTeTg opeŢop.evoL xaL emfhj- 
p.ouvTeg ou ttpcxttouctlv ojv exoixn Trjv ope^LV, âXX 1 
âxoXou^ouaL TU) VU). 


x. 

OaiveTaL Se Ţe Suo Taura XLVouvTa, fj ope^Lg fj 
voug, ei TLg Trjv cpavraorav tl^clti wg votţtlv 
TLva- ttoXXol Ţap Trapa Trjv ’emaTfjp.r|v âxoXou- 
■&01XTL Taîg (pavTaofaLg, xaL ev TOLg aXXoLg ţuioLg 
ou vorp-Lg ouSe XoŢiojj,og ecrav, âXXa cpavraoLa. 
apxpui apa Taura xlvtţclxcx xara tottov, voug xaL 
ope^Lg, voug Se o evexoc tou XoŢLţojievog xaL o 
TrpaxTLxdg- SLacpepeL Se tou ffeiopTŢCLXou tuj reXeL. 
xaL f| ope^Lg [5 1 ] evexa tou Traaa- ou Ţtxp f| ope^Lg, 
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mişcarea aparţine cuiva care evită sau urmăreşte 
ceva. Dar, cînd <intelectul> contemplă ceva, el nu 
impune deja urmărirea sau evitarea a ceva. De pildă, 
30 el gîndeşte frecvent ceva de evitat sau de dorit, însă 
3 nu impune faptul de a evita, ci este pusă în mişcare 696 
a inima, iar dacă este vorba despre ceva plăcut, atunci 
o altă parte <corpului>. Pe urmă, chiar dacă inte¬ 
lectul porunceşte iar gîndirea îi dictează cvieţu- 
itorului> să evite sau să urmărească ceva, el nu se 
mobilizează, ci acţionează conform dorinţei, asemeni 
celui nestăpînit. Şi constatăm că <medicul>, în gene¬ 
ral, nu vindecă fiindcă posedă medicina, ci pentru că 
5 există un alt principiu care îl determină să acţioneze 
conform ştiinţei, dar nu datorită ştiinţei. 

însă nici dorinţa 697 nu este acest principiu al 
mişcării: de pildă, cei înfrînaţi doresc şi năzuiesc 
spre ceva, dar nu le înfăptuiesc pe cele a căror dorin¬ 
ţă o au, ci dau curs intelectului. 


... nici 
dorinţa 
nu sunt 
principii 
motoare. 


X. 


Este evident acum că principiile deplasării sînt 
10 două, anume dorinţa şi intelectul 698 , dacă se consi¬ 
deră că şi imaginaţia este un fel de intelecţie. Sînt 
mulţi cei care lasă deoparte ştiinţa dînd curs ima¬ 
ginaţiilor, iar în cazul altor animale 699 nici nu există 
intelecţie sau raţionament, ci <doar> imaginaţie. 
Aşadar, acestea două sînt principiile deplasării 
locale, intelectul si dorinţa. <Mă refer la> intelectul 
care raţionează în vederea unui scop, adică la cinte- 
lectub» practic, care se deosebeşte prin scop de cel 
15 teoretic 700 . La fel, orice dorinţă există în vederea 
unui scop, iar scopul dorinţei este tocmai principiu 


Dorinţa şi 

intelectul 

practic 

corespund 

mişcării 
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auTri dcpxti xou Trpaxxixou voii, to S' eaxaxov âpxtl 
xf|g ■rrpa'^eojg. waxe euXoŢOjg Suo xauxa (paivexai 
xa xivouvxa, ope'îjig xai Siavoia Trpaxxixxj- 

xo opexxov Ţap xiveî, xai Sia xouxo t] Siavoia 
20 xiveî, oxi ccpxti otuxTţg eaxi xo opexxov. xai ti cpav- 
xaaia Se oxav xivt|, ou xiveî aveu bpe£eii>g. ev Srj 
xi xo xivouv, xo ’opexxixov. e Ţtxp Suo, voug xai 
ope^ig, exivouv, xaxa xoivov av xi exivouv e’iSog- 
vuv Se o ŢLev voug ou cpaLvexai xivujv aveu ope- 
^eu^ (t] Ţap PouXr|aig ope^ig, oxav Se xaxa xov 
25 Xoţioţlov xivîjcai, xai xaxa PouXrprv xiveixai), t] 
S' ope^ig xiveT xai Trapa xov Xoţioţlov t} Ţap em- 
-3up.La ope^ig xig eaxiv. voug p.ev ouv Trag op-9og 
eaxiv- ope^ig Se xai cpavxaaia xai op-#T) xai oux 
opîhŢ Sio âei xivei p.ev xo opexxov, âXXa xoux' 
eaxiv fj xo cq-atfov fj xo (paivop.evov oqatfov ou 
irav Se, âXXa xo Trpaxxov aŢatfov. Trpaxxov 5' eaxi 
30 xo ev 6 exop.evov xai aXXajg exeiv. 

iOxi ŢLev ouv x| xoiauxri Suvap.ig xivei xf|g ipuxxfg, 
4331:1 x| xaXouŢLevri ope^ig, cpavepov. xoig Se Siaipouai 
xa p.epx| xf|g ipuxxig, eav xaxa xag Suvap.eig Siai- 
paxri xai x^pi^iiJaL, mxj_LTToXXa ţi vexai, tfpeirxixdv, 
aa^rjxixov, votixixov, pouXeuxixov, exi bpexxixov 
xauxa Ţap TrXeov Siacpepei âXXrjXujv fj ’emîh);j.r|- 
5 xixov xai t5u;jiix6v. eirei 6' ope^eig Ţivovxai evav- 
xiai âXXrjXaig, xouxo Se aup.paivei oxav o XoŢog 
xai a'i em^ujxiai evavxiai aiai, Ţivexai S 1 ev xoig 
Xpovou a’ia^r|aiv exouaiv (o p.ev Ţap voug Sia xo 
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al intelectului practic, iar limita <lui> ultimă este prin¬ 
cipiu al acţiunii 701 . Astfel, reiese pe bună dreptate că 
dorinţa şi intelectul practic sînt principiile deplasării. 

Obiectul dorit pune în mişcare, iar prin interme- 
20 diul lui <şi> intelectul mobilizează, fiindcă princi¬ 
piul acestuia este obiectul dorit. Iar imaginaţia, cînd 
mobilizează, nu face acest lucru în lipsa dorinţei. 
Principiul mobil este însă unul singur, adică obiectul 
dorinţei. Dacă acestea două, adică intelectul şi dorinţa, 
ar mobiliza, ele ar provoca deplasarea conform unui 
aspect comun. Dar, de fapt, intelectul nu pare să fie 
principiu al deplasării în lipsa dorinţei, iar voinţa este 
25 dorinţă 702 , astfel încît, cînd <omul> se mişcă potrivit 
unui act al raţiunii, el se mişcă şi potrivit unui act al 
voinţei. în schimb, dorinţa <poate> mobiliza şi contra 
raţionării, fiindcă apetitul este şi el o anumită dorin¬ 
ţă. Aşadar, intelectul este întotdeauna just, însă do¬ 
rinţa şi imaginaţia sînt uneori juste, alteori injuste. 
Din acest motiv, cel care mobilizează întotdeauna 
este obiectul dorinţei, însă acesta este fie binele, fie 
binele aparent, dar nu oricare bine, ci doar cel prac- 
30 tic, iar <binele> practic este cel care poate fi şi altfel 703 . 

Aşadar, este evident că o asemenea facultate care 
433b mişcă sufletul se numeşte dorinţă 704 . Cei care divid 

» > j 

sufletul în părţi 705 , dacă divid şi definesc aceste părţi 
conform facultăţilor, ajung la foarte multe <facul- 
tăţi>: nutritivă, sensibilă, intelectivă, volitivă, 
precum şi una a dorinţei. Căci acestea se deosebesc 
reciproc mai mult decît facultatea apetitului de cea 
5 impulsivă. Deoarece există, însă, <şi> dorinţe 
contrarii, ele au loc cînd raţiunea şi apetitul sînt 
contrarii, ceea ce se petrece la fiinţele care au senzaţia 
timpului. Căci intelectul îţi porunceşte să rezişti în 
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jieXXov dcvtfeXxeLV xeXeueL, T] S' emtfupia Slo' to 
rjS-ry (paivexai Ţap to tţSti t]Su xaL âirXuig tţ5u xaL 
io dcŢatfov âirXuig, Sloc to jrrj opav to j_LeXXov), e’iSeL 
p.ev ev aV eir| to xlvouv, to opexTLxdv, T] opex- 
TLXOV - TrpWTOV Se TTOCVTUJV TO OpeXTOV- TOUTO Ţap 
xiveî ou XLVoup.evov, tui vorpÎTivai rj (pavTaatfr|vai 
- âpL^p.w Se TrXeia) toc XLVouvTa. 

’ Ettcl 5' eon xpia, ev jxev to xlvouv, Seuxepov 5' 
w xivei, eu xpiTov to xivoup.evov, to Se xlvouv 
SlTTOV, TO jj.ev âxiVTŢCOV, TO Se XLVOUV XaL XLVOU- 
15 p.evov, eoTL Srj to p.ev âxivr|Tov to Trpaxxov ctŢa- 
t5ov, to Se xlvouv xaL XLVoup.evov to opexTLxdv 
(xLveLTaL Ţap to XLVoup.evov Ţ] ’opeŢeraL, xaL r| 
ope^ig xLVTŢJLg ug ecrriv, ti evepŢeux), to Se xlvou- 
p.evov to ţuiov ui Se XLvel ’opŢavu) r| ope^Lg, fjSr) 
touto crai jj.au xov ’eouv - Slo ev xoig xoLVOLg ctuj- 

90 **, ^ 

p.aTog xai \JjuxT|g epŢoig tfeuiprfreov Trepi auTou. 

Nuv Se ojg ’ev xecpaXaLW eirelv, to xlvouv 
opŢavLxuig birou âpxrj xaL TeXeurrj to auro - oTov 
o ŢLŢŢXup.6g- evrau^a Ţap to xupxov xaL to xolXov 
to p.ev TeXeuTrj to S' ăpxA (Slo to p.ev rpejiel to 
S e xivelrai), Xoţuj p.ev erepa ovTa, jieŢetfeL 5' 
25 dxujpLcrca. iravra Ţap uiaeL xaL eX^ei XLveLTaL - Slo 
Scl, ukrrrep ev xuxXuj, jreveiv tl, xaL evreutfev 
apxecrflm tt]v xlvtţtlv. bXwg p.ev ouv, fikmep 
e’iprftai, ij opexTLxdv to Yuwv, Taurp aurou xlvt|- 
tlxov- opexTLxdv Se oux aveu cpavracdag- cpav- 
Tacria Se Tracra fj XoŢLOTLxrj fj cwjThŢCLXiŢ xautrig 
30 p.ev ouv xaL tcx aXXa ^uia jierexeL. 
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numele viitorului 706 , pe cînd apetitul <te îndreaptă 
spre> ceea ce este imediat, căci plăcerea de moment 
pare a fi o plăcere absolută şi un tine absolut, fiindcă 
ea nu vede viitorul. Aşadar, principiul mişcării ar fi 
10 unul ca specie, anume facultatea ca atare a dorinţei 
(deşi primul dintre toate este obiectul dorinţei, căci 
el mişcă fără a fi mişcat, fiind gîndit sau imaginat), 
însă principiile motoare ar fi numeric plurale. 

Fiindcă există trei <aspecte ale mişcării 707 >, dintre 
care unul este principiul motor, altul este cel prin care 
el mişcă, iar al treilea este cel mişcat, principiul motor 
este de două feluri: unul nemişcat, altul mişcat si mis- 
j 5 cător 708 . Binele care trebuie realizat practic este prin¬ 
cipiu motor> nemişcat, pe cînd facultatea dorinţei 
este un <principiu> mişcător şi mişcat (căci mişcatul 
este mişcat pentru că doreşte, iar dorinţa este o anu¬ 
mită mişcare, în sens de act 709 ), iar vieţuitorul este cel 
mişcat. Dar organul prin care dorinţa mobilizează 
este deja ceva corporal 710 şi, de aceea, el ar trebui stu- 
20 diat între funcţiile comune corpului şi sufletului. 

Să spunem însă acum, pentru a recapitula, că 
începutul şi sfîrşitul coincid în cazul unui principiu 
organic al mişcării. De pildă, în cazul unei articulaţii, 
convexul şi concavul coincid, unul fiind începutul şi 
celălalt sfîrsitul <miscării>. De aceea, ccînd conca- 
vul> este în repaus, <convexul> se mişcă, iar ele sînt 
diferite ca noţiune, dar inseparabile ca mărime. Căci 
25 toate sînt mişcate fie prin împingere, fie prin trac¬ 
ţiune. De aceea, trebuie să existe ceva stabil, ca şi în 
cazul cercului, iar acolo să se origineze mişcarea 711 . 
Aşadar, precum s-a spus, în general vieţuitorul se 
mişcă în măsura în care <deţine> facultatea dorinţei. 
Dar această facultate nu există fără imaginaţie, iar 
30 orice imaginaţie este fie raţională, fie sensibilă, şi pe 
cea <din urmă> o deţin si celelalte animale 712 . 

> y 
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X. 

Ixeirxeov Se xai irepi xujv âxeXuiv xl to xivouv 
434a eaxiv, o'ig acprj p.ovov uirdpxei a’ujffrp'ig, Troxepov 
’evSexexai cpavxacriav umxpxeiv xouxoig, fj ou, xai 
emtfujjiav. (pai vexai Ţap Xuirn xai T|Sovfj evouoa, 
e Se xauxa, xai em-frujiiav ccvcxŢxr|. cpavxaoia St 
TTwg av eveit); fj woiTep xai xiveixai ccopiaxiiig, xai 
5 xaux' eveori p.ev, âopiaxiiig S' eveoriv. f| p.ev ouv 
dcr-&x|xixfj (pavxaoia, (jxnrep e’Cpr|xai, xai ev xoig 
aXXoig ^woig umxpxei, f| Se PouXeuxixfj ev xoig Xo- 
ŢioTixoig (Troxepov Ţap Trpa^ei xoSe fj xoSe, Xoţkj- 
JJ.OU fjSri eoTiv epŢov xai dcvaŢxri evi p.expefv xo 
jj-ef^ov Ţap Siukei- axrxe Suvaxai ev ex TrXeiovwv 
(pavxaap.axuiv Troieiv). 

Kai a’ixiov xouxo xou So£av p.fj Soxeiv exeiv, 
oxl xrjv ex cruXXoŢiap.ou oux exei, auxr] Se xivei- 
Slo xo PouXeuxixov oux exei f| ope^ig- vixa S' evi- 
oxe xai xivei axe p.ev auxr] exeivx|v, oxe 5' ’exeivri 
xauxriv, tvcnrep acpaipa [crtpaipav], r| ope^ig xxjv 
ope^iv, oxav dxpaoia Ţevr|xai- cpuaei Se âei f| avw 
15 âpxiJcuixepa xai xivei- (bcrxe xpelg cpopag fj5r| 
xivelatfai. xo S' emaxr|p.ovixov ou xiveixai, âXXa 
p.evei. eirei S' f| j_l£v xa-froXou UTToXrjipig xai XoŢog, 
T) Se xou xa-&' exaaxov (f| p.ev Ţtxp XeŢei oxi Sel 
xov xoiouxov xo xoiovSe Trpaxxeiv, f| Se oxi xoSe 
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434a 
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10 


15 


Ar trebui să cercetăm care este principiul mişcării 
si în cazul <animalelor> nedesăvîrsite 713 , care nu au 
decît simţ tactil, <şi> dacă ele pot avea imaginaţie sau 
nu, precum şi apetit. Căci este evident că ele resimt 
plăcerea şi durerea 714 . Iar dacă acestea există, este 
necesară şi existenţa apetitului. Dar cum ar putea ele 
să aibă imaginaţie ? Sau le au şi pe acestea, însă tot atît 
de nedeterminat pe cît de nedeterminat se mişcă. 
Dar, precum am spus 715 , imaginaţia sensibilă există şi 
la alte animale, pe cînd cea deliberativă <numai> la 
cele raţionale, fiindcă <a sti> dacă să facă una sau alta 
este deja funcţia raţiunii. Şi este necesar ca ele să 
măsoare cu o măsură unică, întrucît ele urmăresc 
ceea ce este mai bine, şi astfel ele pot realiza o sin¬ 
gură <imagine> din mai multe imagini. 

Iar ele nu par să aibă opinie pentru că nu au <ima- 
ginaţia> care provine din raţionamente, deşi tocmai 
ea mobilizează 716 . De aceea, facultatea deliberării nu 
conţine dorinţa. Uneori <dorinţa> învinge şi mobi¬ 
lizează deliberarea, pe cînd alteori aceasta <o învin- 
ge> pe cealaltă. Asemeni unei sfere ccare o loveşte> 
pe alta 717 , o dorinţă cînvinge altă> dorinţă, cînd se 
naşte nestăpînirea. Dar, în mod natural, o <facul- 
tate> superioară are un rang mai principial şi este 
mai degrabă motoare, astfel încît ar exista, atunci, 
trei specii de mişcare 718 . însă facultatea cunoaşterii 
nu se mişcă, ci stă pe loc 719 . Deoarece există, pe de o 
parte, înţelegerea 720 şi 721 raţiunea care are ca obiect 
universalul, iar pe de altă parte cea care are ca obiect 
individualele (căci într-un caz ni se spune că trebuie 
să facem ceva anume, în celălalt, că acum acţiunea 
este astfel iar eu sînt astfel cîncît să o împlineso), iar 
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20 xoiovSe, xccţgj Se xoiocSe), fj Sfj auxx| xivei fj So*a, 
obx f| xaîfoXou, fj apcpw, &XX' f) pev rpepouca 
jxaXXov, fi S' ou. 

P~ 

Trjv pev ouv T?pem:ixfjv ijjuxfjv âvaŢxri mxv 
exeiv oxi Trep av ^Ţl xocl ijjuxfjv exTŢ ohto Ţevecewg 
xaî p.expL (propag- âvaŢxri Ţap xo Ţevopevov au- 
jfriaiv exeiv xaî âxpfjv xaî cp-i?Lciv, xauxa S' aveu 
25 xpo<pr|g âSuvaxov ocvocţxti apa evefvai xrjv i^peTr- 
xixtjv Suvajiiv ev Traci xoîg cpuopevoig xaî (pi?L- 
voixjiv aurăriei v S' obx âvayxafov ev ortaci xoîg 
ţwciv ouxe Ţtxp oawv xo cajpa auXouv evSexexai 
abxrjv exeiv, [ouxe aveu xauxrig o'îov xe obtfev eîvai 
3Q X^ov] ouxe oca jirj Sexxixoc xwv eSwv aveu xrjg 
30 , uXr|g. xo Se ^wov ocvaŢxafov aLC-i?r(civ exeiv, obSe 
aveu xauxrig o'îov xe oui?ev eîvai ^ivov, e jirpîev 
jiaxr|v TTOLei fi cpucLg. evexcx xou Ţap mxvxa unocp- 
Xei xa cpucei, fj cujiTrcwjiaxa ecxai xwv evexa xou. 

E ouv Trav cupa nopeuxixov, jirj exov a’ic^ri- 
civ, cpnJeipoixo av xaî eg xeXog obx av eX-tfoi, o e 
cxi cpucewg epŢov (îiujg Ţtxp ^peijjexai; xoîg pev 
434b Ţtxp jj.ovip.oig UTTexpxei xouxo o-dev Ttecpuxaciv, obx 
o'îov xe Se cajpa exeiv pev ijjuxfjv xaî vouv xpixi- 
xov, aLc^rtciv Se prj exeiv, prj povipov ov, Ţevri- 
xov Se - âXXcx pfjv ouSe dcŢevrixov Sicx xf Ţap obx 
ejfei; fj Ţap xf| ijjuxfi peXxiov fj xw cwpaxi, vuv S 1 
obSexepov f| pev Ţtxp ou jiaXXov vofjcei, xu S 1 ob^ev 
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20 atunci opinia pune în mişcare, iar nu universalul. Sau, 
poate, ambele, dar una aflîndu-se mai mult în repaus, 
pe cînd cealaltă nu 722 . 


XII. 

Aşadar 723 , orice fiinţă vie trebuie să aibă un suflet 
nutritiv, de la naştere şi pînă la moarte, fiindcă cel 
născut trebuie să crească, să se maturizeze şi să piară, 
25 iar aceste lucruri sînt imposibile fără hrană 724 . Deci 
facultatea nutritivă trebuie să existe în fiecare dintre 
cele ce se nasc 725 şi pier. In schimb, nu toate vieţui¬ 
toarele trebuie să aibă senzaţie, fiindcă nu o 726 pot avea 
nici cele care au un corp simplu, nici cele care nu pot 
3 q recepta specii fără materie 727 . Dar un animal trebuie să 
30 » aibă senzaţie, iar fără ea el nu poate fi un animal 728 , de 
vreme ce natura nu produce nimic în zadar 729 . Căci 
toate cele existente natural sînt în vederea unui scop 
sau urmează să fie coincidenţe 730 ale unor scopuri. 

Prin urmare, dacă nici un corp care se deplasează 
nu ar avea senzaţie, el ar pieri şi nu şi-ar atinge sco¬ 
pul <propriu>, care cade în sarcina naturii. Căci în ce 
fel s-ar mai hrăni ? Pentru <vieţuitoarele> sedentare, 
hrana se află în locul de unde ele provin 731 . Apoi, este 
imposibil pentru un corp să aibă suflet şi intelect 
care discerne, dar să nu aibă senzaţie, dacă el nu este 
sedentar (fiind <vorba despre unul> născut, şi nu 
despre unul nenăscut 732 ). Dar cu ce scop să nu aibă 
senzaţie ? Ar putea fi în vederea unui avantaj, fie al 
sufletului, fie al corpului. Dar, de fapt, nici unul 
5 dintre aceste <avantaje nu există>, căci sufletul nu va 
gîndi mai bine 733 , iar corpul nu va fi superior datorită 


Distribuţia 
hrănirii şi 
a senzaţiei 


Distribuţia 
mişcării şi 
a senzaţiei 
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ecrxai jxaXXov Si' exeivo) - obQev apa ’exei iJjuxtiv 
crwjxa jar] jj.6vip.ov ov avei) acrîl'rjcreojg. 

5 AXXcx jit]v e’iye aurxhTcriv exei, avocpcr) xo oujjxa 
^vai fj octtXouv fj jaixxov. ol»x otov xe Se crnXouv 
âtpiiv yocp oux e^ei, ’ecm Se avocpcp xaoxrjv exeiv. 
xouxo Se ex xcovSe StjXov. enei Ţap xo ţwov awjia 
ejxi^uxov eaxi, awjxa Se airav duxov, [arrcov Se xo 
da^rfcov d(pr),] dvaŢXT] [xai] xo xou ţtifou acujaa 
dnxixov e’ivai, £ jieXXei aaiţeaT^ai xo Ţajov. ai Ţap 
aXXai doHJfjcreig Si' exepujv (xa^avovxai, oîov 

15 oaippiTcrig oipig dxofj - dîrxojxevov Si, e jar] e^ei 
aurOrpav, oi) Suvfjcexat xoc jiev <peuŢ€Lv xa Se 
XafJeTv. £ Se xouxo, aS6vaxov ecrxai awţecrîlai xo 
"£u)ov. Sio xai tj Ţeuatg ’eoriv (îknrep acprj xig- 
xpcxprp Ţap eaxiv, r] Se xpcxpfj xo aâjjxa octtxov. 

20 4>6(pog Se xai XP^-® xai ocrjarj ou xpecpei, ou5£ 
iroiei oux' au^rpLv ouxe cp-& un v oxrxe xai xrjv 
Ţeucriv avocŢXTj dcprjv ^vai xiva, Sia xo xou cnrcou 
xai ^peTixixou a’ia^rp’iv e’ivau auxai jiev ouv 
dvayxaiai xw Ţuxi), xai ipavepov oxi oux oiov xe 
aveu cKprp eivai ţaiov, 

25 A\ Se aXXai xou xe eu evexa xai Ţevei ţuxuv 
fjSri ou xw xuxovxu aXXd xictlv, oiov xu> Tropeuxixw, 
avaŢxri UTrdpxeiv- e Ţap jaeXXei acuţeatfai, ou 
jxovov SeT aTTxopevov da-^ocvea^aL aXXa xai octto- 
■dev. xouxo S' dv e’iri, e Sici xou jaexa^u d<xîXr|-xLxov 
e’iri tu) exeivo jiev utto xou da^rfxou rrdoxeiv xai 
xiveTa^ai, auxo 5' un' exeivou. 



DESPRE SUFLET, III, 12, 434b 7 - 29 


213 


acestei <lipse>. Prin urmare, nici un corp care nu 
este sedentar nu este lipsit de senzaţie. 

Dar, dacă are senzaţie, el trebuie să fie sau simplu, 
sau compus 734 . El nu poate fi simplu, căci nu ar mai 
avea simt tactil, deşi trebuie să îl aibă. Acest lucru 
este evident din următoarele. Deoarece vieţuitorul 
este un corp însufleţit, iar orice corp este tangibil şi 
este astfel graţie simţului tactil, atunci corpul 735 
vieţuitorului trebuie să aibă o facultate tactilă, dacă 
vieţuitorul urmează să se conserve. Căci celelalte 

15 simţuri, precum mirosul, văzul şi auzul, se exercită 
prin alţi 736 <intermediari>. Dar, dacă este atins <de 
alt obiect> şi nu are acest simţ, el nu va putea 
<deosebi> cele de evitat de cele de dorit, iar atunci 
vieţuitorul nu se mai poate conserva. De aceea, şi 
gustul este un fel de simţ tactil, fiindcă el are în 
vedere alimentul, iar alimentul este corpul pipăit. 

20 Dar sunetul, culoarea si mirosul nu hrănesc si nu 
produc nici creşterea, nici pieirea. Astfel, şi gustul 
trebuie să fie un fel de pipăit, fiindcă el este senzaţia 
unui obiect tangibil şi nutritiv. Aşadar, aceste lucruri 
sînt necesare pentru un vieţuitor şi este evident că el 
nu există în absenţa simţului tactil. 

Celelalte <simturi> sînt în vederea existentei 

> i 

25 bune 737 şi nu există la oricare gen de vieţuitoare, ci le 
sînt necesare numai celor care au facultatea depla¬ 
sării. Căci, dacă urmează să se conserve, ele nu trebuie 
să aibă numai senzaţia a ceea ce poate fi atins, ci <tre- 
buie să simtă> şi la distanţă. Acest lucru s-ar petrece 
dacă ele ar avea o facultate sensibilă care să se exer¬ 
cite printr-un intermediar, <astfel încît> acesta să fie 
afectat si mobilizat de obiectul sensibil, iar <vietui- 

torul să fie mobilizat si afectat> de intermediar. 

» 
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30 ’ificrjTep Ţtxp xo xivouv xaxa xottov p.expL T0U 
jiexapdXXeiv noiel, xai xo wcrav exepov noieT aSaxe 
wîleiv, xai ecrxi Sia p.eaou r] XLvrpig, xai xo p.ev 
Tipwxov xivouv wîlei oux wîloup.evov, xo S' ecrxaxov 
ţlovov wfleixai oux uxiav, xo Se jieaov dp.(pw, 
435 a 7T0 ^ C * P-eaa, otixw xai eir' dXXoiwcrewg, ttXt]v 

oxi p.evovxog ev xu auxw xottuj ocXXolol, oiov e eg 
xripov Paipeie xig, jiexpi xouxou exivr^r], ewg 
epaipev Xiîlog Se ouSev, dXX' bSwp p.expi noppw o 
5 S' drjp em TtXeiaxov xiveîxai xai Ttoiei xai Tracrxei, 
’eav ţl€vt| xai eTg Îţ Slo xai nepi avaxXdcreojg 
PeXxiov fj rrjv oijjiv e£iouoav dvaxXacrîlai xov 
ocepa mxcrxeiv 1>ttc> xou crxfuiaxog xai XP^P^ 0 ?» 
p.expi Trep ou dv T] eîg. eiTi Se xou XeCou ecrxiv etg- 
oio naXiv ouxog xfjv oipiv xivei, ojairep dv i xo e 
10 v xw xripuj aripLeiov SieSiSoxo p.expi tou irepaxog. 


v. 

iOxi 5' oux oiov xe <xttXouv el vai xo xou Ţwou 
ocupa, cpavepov, Xeyw 5' o'iov nupivov rj ocepivov. 
aveu pev Ţap âcprig ouSepiav evSexexai aXXriv 
a’LCT^TŢTLV exeiv (xo Ţap ocupa aTrrixov xo ep- 
ipuxov irav, (vonep eiprfxai)- xa Se aXXa e^cu ŢT|g 
15 dailTfrrpLa pev dv Ţevoixo, Trcxvxa Se xw Si 1 exepou 
dcr^dvecr-&aL noiei x-qv aYa-driaiv, xai Sux 
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Aceasta este tot aşa cum un motor produce o 
deplasare locală pînă la un punct, iar cel împins îl 
determină pe un altul să împingă şi mişcarea are loc 
printr-un intermediar. Dar motorul prim împinge 
fără a fi împins, iar <celălalt termen extrem al mişcării> 
este împins fără a împinge, pe cînd intermediarul le 
realizează pe ambele, iar intermediarii <pot fi> mai 
mulţi 738 . Asa e în cazul alterării, cu deosebirea că un 
obiect se alterează, dar rămîne în acelaşi loc, de pildă, 
dacă cineva lasă o amprentă în ceară, ea este mişcată 
în măsura în care este apăsată amprenta. O piatră 739 
nu <primeşte amprenta> deloc, iar apa <o primeşte 
în prea> mare măsură, aerul poate fi în cea mai mare 
măsură mişcat şi poate să acţioneze sau să fie afectat 
dacă rămîne compact 740 . De aceea, şi în privinţa 
reflexiei luminii, decît <să spunem> că vederea por¬ 
neşte din ochi şi se reflectează 741 , mai bine <spunem> 
că aerul este afectat de o configuraţie şi o culoare cît 
timp el rămîne compact. Dar pe o suprafaţă netedă el 
rămîne astfel şi, de aceea, la rîndul lui, el poate pune 
în mişcare astfel vederea, tot aşa cum sigiliul <impri- 
mat> răzbate în ea pînă la marginea ei. 


XIII. 

Evident, corpul animalului 742 nu este simplu, 
adică nu este din foc sau din aer. Intr-adevăr 743 , fără 
pipăit, este imposibilă existenţa oricărui alt simţ, iar 
fiecare corp însufleţit are pipăit, precum am spus 744 . 
Cu excepţia pămîntului, celelalte <elemente> pot 
deveni organe de simţ, însă toate acestea produc 
senzaţia prin mijlocirea altcuiva, adică prin unul 
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xwv jiexa^u, ti S' acprj xw auxwv cnrreaîlai eaxiv, 
Sio xaî xouvop.a touto exei. xaîxoL xaî xa ăXka 
daîhŢrripia dcpr| aa^avexai, aXXoî 5l ' exepoir auxr) 
Se Soxei p.ovr] Si' abxT|g. waxe xwv p.ev xo-iouxwv 
20 axoixeîwv o’uîlev av ivr\ owp.a xou £wou. obSe Sfj 
Ţfjivov. Travxwv Ţap f| otq>TŢ xwv onrrwv ea-xîv 
(jjcrrrep p.eaoxT}g, xaî Sexxtxov xo da-urixrjpiov ou 
ţlovov oaai Siacpopaî ŢT|g eaiv, ocXXa xaî $epp.ou 
xaî ipuxpou xaî xwv aXXwv airrwv a-ndv-xwv. xaî 
25 Sia xouxo xoig oaxoig xaî xaig lîpi^î xaî xoîg 
xoiouxoig ŢLopLoig obx aa^avop-e^a, oxi Ţrjg eaxiv, 
xaî xa cpuxa Sia xouxo ouSepiav exei cîurîhî-aiv, 
435b oxi ŢTjg eoxLv dv£u Se acprig obSepiav o^ov xe 
ccXXt)V UTrdpxeiv, xouxo Se xo dcKlr|xfipLov oux ea- 
xlv ouxe ŢT|g ouxe aXXou xwv axoixeîwv ouSevog. 

«Davepov xoîvuv oxi dvccŢXT| p.ovr|g xauxng 
axepiaxop.eva xrig do^fjoeu)g xa £wa âTTO^vfjo- 
5 xeiv ouxe Ţap xatixr|v exeiv o'lov xe p.fj ţwov ov, 
ouxe £wov ov aXXriv exeiv âvaŢXT| ttXt]v xauxr)v. 
xaî Sia xouxo xa p.ev dXXa aaîhŢcd xaîg UTrep- 
PoXaîg ou Siacpîleîpei xo ^wov, oîov xP (jJ J- ia xocl 
ipapog xaî bcryir\, âXXa jxovov xa aa^T|xripia (av 
io p_rj xaxa' oujiPePrpcog, oîov av ap.a xw ipoipw waig 
ŢevTŢcai xaî TrXT|Ţrj), xaî utto opajxaxwv xaî oap/rig 
exepa xiveîxai, a xt] acpŢi cp^eipei (xaî o xu,M-b£ Se 
ţi ap.a au|i(kxivei ccttxixov eivaL, xauxri cp^eipei), 
ti Si xwv a-nxwv UTrepPoXT), oîov $ep;iwv xaî ipuxpwv 
xaî oxXripwv, dcvaipei xo ţwov mxvxog p.ev Ţap 
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dintre intermediari. Dar pipăitul constă în atingere 
directă, de aceea si are acest nume 745 . Deşi sînt si alte 
organe de simţ care produc simţirea prin contact, 
totuşi o fac printr-un intermediar, pe cînd pipăitul 
pare <că face aceasta> prin sine însuşi 746 . Astfel, nici 
2 Q unul dintre elementele de felul acesta nu ar putea fi 
corpul animalului. Dar el nu poate fi nici <doar 747 > 
din pămînt, fiindcă pipăitul este ca o medietate a 
calităţilor tactile, iar organul de simţ poate recepta 
nu doar caracteristicile pămîntului, ci şi caldul, recele 
şi toate celelalte calităţi tactile 748 . De aceea, noi nu 
simţim prin oase, prin păr şi prin <alte> părţi de felul 
25 acesta, fiindcă ele sînt din pămînt. De aceea, plantele 
)35 k nu au nici o senzaţie, întrucît sînt din pămînt. Dar, 
fără pipăit, nu există nici o altă <senzaţie>, iar acest 
organ de simţ nu este <compus> nici din pămînt şi 
nici din alte elemente. 

Aşadar, este evidentă necesitatea lui, fiindcă este Pipăitul 

suficientă absenta acestui simt pentru ca ea să ducă la este . , 

5 pieirea animalelor. Insă nimeni nu poate avea acest vieţii 

simţ dacă nu este un animal şi, în mod necesar, un 

animal nu poate avea un alt simţ în locul acestuia. Iar 

din acest motiv alte <calităţi> sensibile, cum sînt 

culoarea, sunetul şi mirosul, nu distrug prin excesul 

lor animalul, ci doar organul de simţ. Ele l-ar distru- 

10 ge numai prin accident, de exemplu dacă o lovitură 

însoţită de un sunet ar provoca o rană, sau dacă în 

urma unor senzaţii vizuale si olfactive s-ar mobiliza 
» > 

altele care l-ar distruge prin contact 749 . Şi gustul 
<poate> fi distructiv în măsura în care este însoţit de 
o calitate tactilă. Dar excesul calităţilor tactile, de 
pildă al celor calde, reci sau dure, distruge animalul. 
Excesul tuturor calităţilor sensibile distruge organul 
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15 UTTepPoXfj da^r|Tou dcvaipeT xo dcrîlT|xripiov, axrce 
xai xo ccttxov xrjv dcprjv, xauxr] Se (jjpiaxai xo ţwov 
aveu Ţap dcprjg SeSeixxai. oxi aSuvaxov el vai ţwov. 
SlO TI XOJV CCTTXOJV UTTepPoXfj OU ŢLOVOV XO (XCT^r|- 

xrjpiov cptfefpei, âXXa xai xo Ţwov, oxl dvayxri p.o- 
vr|v exeiv xauxr] v. 

20 Tag 5' aXXag dcrtfip-eig exei xo ^toov, wairep 
e’ipTŢtaL, ou xou eîvai evexa aXXa xou eu, oîov 
oiJjiv, eirei ev ocepi xai uSaxi, omug opa, oXcug 5' 
eTTei ev SiacpaveT, Ţeucnv Se Sia' xo t^Su xai 
Xunripov, '(va da-fravrixai xo ev xpocp-p xai em- 
^up.p xai xivijcai, dcxorjv Se oirtog ox]p.aivr|xai xl 
25 auxciJ [ŢXwxxav Se omvg CTryj.aivri xl exepw]. 
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de simţ, tot aşa cum obiectul tangibil distruge pipă¬ 
itul. Dar prin pipăit am definit animalul 750 , căci am 
arătat că, fără pipăit, el nu poate exista. De aceea, 
excesul calităţilor tactile nu distruge doar organul de 
simţ, ci şi animalul, fiindcă acesta este singurul <simţ> 
care îi aparţine în mod necesar. 

Precum am spus 751 , animalul nu are celelalte 
simţuri în vederea existenţei, ci <doar> în vederea 
unei existenţe bune 752 . De exemplu vederea, căci 
pentru a vedea, <animalul> trăieşte în aer şi în apă, 
adică în general într-un mediu transparent. El are 
gust în vederea plăcutului şi a neplăcutului, pentru a 
fi simţit în aliment, iar apoi pentru ca <animalul> să 
îl dorească şi să se mobilizeze. Apoi, auzul există 
pentru ca animalul să primească anumite semne, iar 
limba, pentru a trimite semne 753 altcuiva 754 . 


Celelalte 
simţuri şi 
viaţa cea 
bună 



NOTE 


1 Termenul e’iSricrig, folosit în acest context de Aristotel, pare să 
aibă sensul de „ştiinţă" văzută ca proces cognitiv şi trebuie pus 
în legătură cu ocurenţa termenului 'loropicx de la I, 1, 402a 4. 
Rodier (1900, p. 2) a remarcat caracterul neobişnuit al prezenţei 
acestui termen rar la Aristotel, aşa cum rezultă şi din H. Bonitz 
(1870, p. 217), care nu mai indică nici o altă ocurenţă a terme¬ 
nului în corpus aristotelicum. Rodier propune chiar o analogie 
cu sensul verbului e iS^vca prezent la începutul Metafizicii (I, 1, 
980a 1), accentuînd caracterul gratuit al acestei cunoaşteri, opus 
celui practic sau poetic. Verbul reapare şi în debutul Fizicii (I, 1, 
184a 1). Dintre comentatorii greci, reţine atenţia Themistius 
(ed. Heinze, 1890, p. 1) care explică sensul termenului prin 
„cunoaştere şi ştiinţă - tvuxtlv xcd ’emcrrrjţir|v“. Faptul că 
Themistius foloseşte aceşti doi termeni în comentariul său 
dovedeşte ambiguitatea voită a ocurenţei aristotelice. Motivul 
cel mai probabil al folosirii termenului este faptul că Aristotel 
voia să îi dea consistenţa unui domeniu foarte onorabil al 
cunoaşterii, fără a se folosi de sensul strict al unei ştiinţe 
(’emcrrfpri) tocmai pentru că în acest capitol asistăm la scizi¬ 
unea fundamentală a domeniului studiat, datorată caracterului 
scindat al obiectului studiat (cf. I, 1, 403a 27 - 403b 16). 

2 Problema ierarhiei ştiinţelor este formulată de Aristotel în 
Metafizica, VI, 1, 1025b 3 sqq. Pentru că în acest pasaj al 
Metafizicii Aristotel dă ca exemplu, între altele, geometria şi 
astronomia, unii comentatori antici şi medievali au legat acest 
pasaj din Metafizica cu cel din Despre suflet şi au dat ca exemplu 
al celor două criterii de ordonare cele două ştiinţe. De pildă, 
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Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 1) susţine că în ordinea rigorii, 
geometria întrece astronomia, pe cînd în ordinea nobilităţii, 
astronomia întrece geometria, fiindcă una deţine un adevăr mai 
formal, pe cînd cealaltă se ocupă de un obiect mai înalt în ordine 
ierarhică. Exemplul este reluat de Averroes (ed. Crawford, 
1953, p. 4). 

3 Această afirmaţie poate fi interpretată în mai multe sensuri. 
Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 1) a considerat că Aristotel se 
referă la toate părţile filozofiei, în vreme ce Averroes (ed. 
Crawford, 1953, p. 4) crede că se referă doar la ştiinţele specu¬ 
lative. Tot Averroes susţine însă, într-un pasaj mult mai intere¬ 
sant (ed. Crawford, 1953, pp. 409-410), că prezenţa în suflet a 
unei facultăţi neangajate în materie, studiate de filozofia primă 
(cum afirmă Aristotel la finalul acestui capitol, I, 1, 403 b 16), 
dovedeşte utilitatea ştiinţei despre suflet în studiul filozofiei 
prime, ceea ce înseamnă că studiul sufletului este relevant pentru 
cunoaşterea metafizică întrucît el se raportează la tot ceea ce 
este prin facultatea sa de cunoaştere. Probabil, în urma obser¬ 
vaţiei lui Averroes, am putea să legăm prezenta afirmaţie a lui 
Aristotel de o altă afirmaţie, din III, 5, 430a 14, în care intelectul 
posibil „devine toate lucrurile", dar şi de o afirmaţie din III, 8, 
431b 20-22, unde sufletul este identificat cu toate lucrurile, de 
vreme ce accesul gîndirii la adevăr presupune o relaţie de 
identitate între gîndire şi obiectul gîndit, iar orice fenomen 
oferit sufletului cunoscător este component al lumii şi, de fapt, 
îi constituie lumea. Graţie purei receptivităţi a intelectului faţă 
de orice realitate, cunoaşterea lui poate conduce la cunoaşterea 
adevărului ca întreg. într-un mod analogic se exprimă Plotin, în 
Enneade, IV, 3 (27), 1, unde spune că studiul sufletului 
dezvăluie toate realităţile pe care el se întemeiază, împreună cu 
cele pe care le întemeiază, adică domeniul întregii realităţi. 

4 Literal, expresia înseamnă „şi cîte i se petrec“. De fapt, aşa cum 
reiese din rîndurile de mai jos, Aristotel are în vedere proprie¬ 
tăţile unei esenţe, dar nu în măsura în care ele sînt accidentale, 
fiindcă accidentul nu poate fi obiectul unei ştiinţe (cf. Metafizica, 
V, 29, 1025a 14). Acest fapt a fost observat de Rodier (1900, 
p. 7), care traduce termenul discutat prin „caractere". Proprietă- 
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ţile sînt esenţiale fără a face parte din definiţie, aşa cum, de pildă, 
suma fixă a unghiurilor unui triunghi este o proprietate a 
triunghiului, dar nu face parte din definiţia esenţei sale. De fapt, 
aceste proprietăţi reapar mai jos (I, 2, 403b 25) sub expresia Tei 
bircxpxeL'v (cele ce îi revin), unde Aristotel enumeră două dintre 
ele: sensibilitatea şi mişcarea; de aici putem deduce că termenul 
final pe care îl va adopta Aristotel pentru a denumi aceste 
„proprietăţi" este cel de facultăţi (8uvcxjj.eL£), aşa cum rezultă 
din enumerarea lor completă (II, 3, 414a 28). 

5 Cf. infra, III, 4, 429b 12: deşi esenţa cărnii şi carnea sînt 
diferite, sufletul nu poate fi diferit de esenţa lui, fiindcă el este o 
esenţă; aşadar, expresia „esenţa sufletului" ar fi doar o metaforă, 
deşi aici discursul lui Aristotel se referă la esenţă în general. 
Pentru traducerea termenului ouata, am folosit fie “substanţă", 
fie “esenţă", după cum am considerat că este mai adecvat con¬ 
form sensurilor stabilite de Aristotel mai jos (cf. II, 1, 412a6sqq.). 

6 Aceste proprietăţi „accidentale" sînt aceleaşi cu cele indicate 
de Aristotel în Topice, 128b 16. 

7 Metoda, pentru Aristotel, trebuie distribuită după natura 
obiectului studiat. Amintirea în acest context a diviziunii 
platoniciene are un rol conjunctural, căci Aristotel nu operează 
prin diviziune în studiul dedicat sufletului, iar vreo altă metodă 
posibilă ar putea fi inducţia; Averroes comentează acest pasaj 
oferind trei exemple de metodă: „utrum demonstratio, ut 
dicebat Ypocras, aut divisio, ut Plato dixit, aut alia via, ut via 
compositionis, quam Aristoteles dedit in Posterioribus“ (ed. 
Crawford, 1953, p. 9). Pentru critica metodei platoniciene, cf. 
tocmai pasajul citat de Averroes, şi anume Analiticele Poste¬ 
rioare, 92b 5 sqq. Apoi, din studiul întregului tratat Despre suflet 
reiese că principiul metodic este unic (pornim de la ceea ce este 
mai evident pentru noi, dar mai obscur în ordinea devenirii şi ne 
îndreptăm spre ceea ce ne este mai obscur nouă dar mai originar 
în natură, cf. II, 2, 413a 11-13) dar este aplicat divers, deoarece 
studiul sensibilităţii porneşte de la obiecte spre facultăţi, pe cînd 
studiul intelectului porneşte de la facultăţi spre obiecte. 

8 Cea mai completă listă a categoriilor a fost enunţată de 
Aristotel în Categorii, lb 25 sqq. Desigur, nici una dintre 
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variantele propuse în acest pasaj nu a fost adoptată de Aristotel, 
deoarece sufletul, dacă receptează toate categoriile, nu poate fi 
nici una dintre ele. 

9 Mai jos, intelectul este descris de Aristotel ca un „alt gen de 
suflet" (cf. infra, II, 2, 413 b 26), ceea ce ridică probleme unităţii 
definiţiei sufletului date la începutul cărţii a Il-a. 

10 Expresia vm> jiev nu poate avea un sens temporal (aşa cum 
crede Hett, 1936, p. 11) pentru că ar genera o contradicţie cu 
următoarele capitole, unde se vorbeşte de înaintaşi. De aceea, 
am considerat expresia ca avînd o valoare emfatică. 

11 Spre deosebire de primele trei exemple, zeul posedă intelectul 
fără celelalte facultăţi inferioare (cf. infra II, 2, 413a 32, II, 3, 
414b 9 şi notele aferente). Tipul de unitate descris de Aristotel 
nu trebuie identificat cu o unitate generică ce poate primi o 
definiţie în forma ei clasică. 

12 Posterioritatea logică faţă de sensul individualelor a semni¬ 
ficaţiei unui concept indică posibilitatea sa de a fi obţinut pe 
calea inducţiei. 

13 Faptul de a porni de la obiectele şi manifestarea sufletului spre 
definiţia lui concordă cu afirmaţia lui G. Verbeke privind natura 
oricărui obiect care ar fi, în cazul lui Aristotel, tot ceea ce 
„devenirea lui dezvăluie" prin operaţiile şi obiectele sale supuse 
devenirii, (cf. G. Verbeke, (ed.), Introduction, în J. Philopon, 
Commentaire .... Paris, 1957, p. 25). 

14 Problema deschisă de Aristotel în acest pasaj are în vedere 
posibilitatea unei afectări a sufletului care să nu pretindă un 
suport material şi care să nu consume suportul vizat. Răspunsul 
apare în III, 4, 429b 22-25, unde îi revine intelectului posibil o 
asemenea funcţie. 

15 Nicăieri în acest tratat gîndirea nu apare drept un anume tip 
de imaginaţie, dar gîndirea este condiţionată permanent de 
imagini (cf. III, 7, 431a 14-16 şi III, 8, 432a 8). 

16 Dialecticianul este, de fapt, logicianul, care se referă la forma 
desprinsă de materie a obiectelor. Este foarte puţin probabil ca 
termenul din acest pasaj să aibă vreo legătură cu termenul Sicx- 
XexTLXwg, folosit mai sus (I, 1, 403 a 2) pentru a desemna vorbă¬ 
ria lipsită de conţinut. Pentru sensul depreciativ al termenului, 
cf. Ross, 1961, p. 16. 
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17 Pasajul lămureşte statutul de ştiinţă scindată a ştiinţei despre 
suflet, scindare datorată scindării naturii propriului obiect, care 
conţine manifestări materiale şi imateriale. Nu există o ştiinţă 
unică despre suflet fiindcă manifestările lui trebuie studiate de 
mai mulţi specialişti. Aristotel propune implicit în acest pasaj o 
adevărată ierarhie a specialităţilor în funcţie de modul în care 
raportează conceptul materiei la obiectul lor de studiu. Astfel, 
artizanul are în vedere materia obiectelor, fizicianul are în vede¬ 
re materia compusă cu forma lor, iar logicianul (dialecticianul) 
doar forma lor. Matematicianul se ocupă cu realităţile insepara¬ 
bile de corpul lor (de pildă figurile geometrice), dar nu au o 
materie, iar realităţile imateriale sînt studiate de filozofia primă. 
Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 8) sistematizează în următorul 
mod această ierarhie: „Trebuie să reţinem de la început faptul că 
există mai multe ştiinţe care se referă la formă, pe cînd forma 
este fie fizică, fie matematică, fie tehnică. Pe cea fizică o studiază 
fizicianul şi dialecticianul, dar unul pe aceea lipsită de materie, 
iar celălalt pe cea mereu angajată în materie. Celelalte revin 
celor care cultivă ştiinţa şi artizanilor, unii pentru a le contem¬ 
pla, alţii pentru a şi acţiona în materie, de aceea unii se rapor¬ 
tează la ele împreună cu materia, alţii fără materie. Printre toţi 
aceştia, este mai presus cel care se ocupă cu formele existente cu 
adevărat, care sînt cu totul separate de materie, atît în mod 
raţional, cît şi în realitate, iar acesta este filozoful prim". în 
traducerea expresiei care desemnează specialistul în filozofia 
primă, am fi avut la dispoziţie expresii care îl aproximează (de 
exemplu, „metafizician", cum optează Barbotin, 1989, p. 13 sau 
„filozof prim", cum optează Hett, 1936, p. 19, urmînd de fapt 
traducerea lui Mihail Scotus din Comentariul lui Averroes la 
tratatul lui Aristotel, cf. ed. Crawford, 1953, p. 19). Am preferat 
totuşi o perifrază, deoarece prima opţiune angajează un grad 
mare de interpretare a textului, iar ultima este inadaptabilă lim¬ 
bii române. Pentru o discuţie asupra statutului filozofiei prime 
la Aristotel, cf. Metafizica, IV, 1-2 şi comentariul lui Pierre 
Aubenque, Problema fiinţei la Aristotel (1962, trad. rom. 1998), 
ed. Teora, Bucureşti, pp. 50-68. Această distribuţie a studiului 
după gradul de separaţie de materie al obiectului studiat revine 
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la Aristotel în Fizica, II, 2, 193b 22 sqq. şi Metafizica, XIII, 3, 
1077b 17 sqq. Apoi, lipsa de unitate a obiectului studiat pune 
problema univocităţii definiţiei sufletului din II, 1, 405b 2-3. 

18 Sensul acestei comparaţii refuzate de Aristotel are în vedere o 
tradiţie pythagoreică reluată de Platon în Timaios, 35a sqq. şi de 
Aristotel în Despre suflet (I, 2, 404b 19 sqq). 

19 Expresia Tei îrmxpxeiv corespunde proprietăţilor enunţate la 
începutul capitolului I şi are în vedere (cf. nota nr. 6) tocmai 
funcţiile sufletului enumerate mai jos, II, 3, 414a 28. 

20 Criteriul acestei clasificări ţine de opinia comună, dar şi de o 
posibilă taxonomie a presocraticilor (conform căreia sînt con¬ 
struite şi capitolele ce urmează), dar şi de un punct de plecare al 
diversificării doctrinei aristotelice despre funcţiile sufletului, 
deoarece tratatul se încheie cu o tratare a intelectului şi a miş¬ 
cării vieţuitorului (cf. infra, III, 3, 427a 17-19 şi III, 9, 432a 15-17). 

21 Adverbul „şi“ indică, după părerea lui Rodier (1900, p. 43), 
faptul că Aristotel vede o simultaneitate între dificultăţile gene¬ 
rice privind sufletul, născute de simţul comun, şi cele istorice, 
expuse de predecesori. O asemenea istorie a ideii văzute ca 
reconstrucţie conceptuală a unei probleme este prezentă şi în 
debutul Metafizicii, I, 7, 988a, sau în Despre cer, I, 3, 270b 10. 

22 Cele trei alineate care urmează continuă riguros cele două 
criterii enunţate, astfel încît primul corespunde analizei celor 
care au gîndit sufletul conform mişcării, al doilea corespunde 
celor care l-au gîndit conform sensibilităţii, iar al treilea celor 
care au combinat aceste principii. Acest fapt a fost deja remarcat 
de Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 9): „ol piv fiord TTţg xtvrj- 
oeiog ţiccÂioTcc, ol fie fiord rqg cdrfiţcreujc bpicrdp.evoL vfy iJju- 
XTfv - unii au definit sufletul mai ales conform mişcării, alţii 
conform sensibilităţii". 

23 Termenul crxfjpa, folosit în acest context, are în vedere 
atomii, iar Aristotel se foloseşte frecvent de această sinonimie 
(cf., de exp., Fizica, III, 4, 203a 21), aşa cum remarcă şi Rodier 
(1900, p. 45). Termenul are sens de configuraţie, figură, realitate 
determinată doar de propriul contur, dar traducerea lui prin 
formă („forms" la Hett, 1936, p. 19) ar fi un abuz, deşi ele 
funcţionau pentru Democrit ca principii de inteligibilitate a 
lucrurilor. Fragmentul a fost inclus în DK A 101. 
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24 Am folosit parantezele absente din textul grec pentru a putea 
clarifica faptul că situaţia particulară a atomilor sferici nu este 
exemplificată de situaţia firelor de praf în lumină, deoarece acest 
exemplu se referă la atomi în general (chiar dacă acelaşi exemplu 
reapare, cu cîteva rînduri mai jos, relativ la natura sufletului, 
cf. nota aferentă). Aşa a înţeles, de altfel, şi Lucretius (De rerum 
natura, II, 112-120) acest exemplu. Considerînd neclară fraza 
lui Aristotel, Rodier (1900, p. 45) ar fi de părere că exemplul ar 
fi trebuit să fie transportat la sfîrşitul întregii fraze. Un exemplu 
foarte interesant de lectură neoplatoniciană a oferit însă The- 
mistius (ed. Heinze, 1890, p. 9): considerînd exemplul luminii 
referitor la atomii sufletului, el aminteşte direct soarele („oux ctv 
q>otv6LT| jit) ’eXXctţiTTOVTog xou pXtou - ele nu ar străluci dacă nu 
ar fi iluminate de soare"), ca şi cum pasajul din Republica 508a 
- 509b ar putea fi utilizat ca grilă de lectură. în opinia noastră, 
această interpretare trebuie legată de modul în care Themistius 
comentează natura intelectului activ, analogic soarelui (cf. ed. 
Heinze, 1890, p. 98, sau DUI, 2000, 69). 

25 Expresia înseamnă literal „în razele de lumină ale uşilor", iar 
sensul de bază are în vedere razele de lumină care străbat în 
spaţii întunecoase prin crăpături sau uşi şi ferestre deschise. Nu 
este vorba neapărat, prin urmare, de ferestre, cum au preferat 
Hett (1935, p. 19), Apostle (1981, p. 4), ci de „deschideri - ouver- 
tures“ cum a optat Barbotin (1989, p. 14). Lucretius (De rerum 
natura, II, 386) a folosit foramen, iar traducătorul latin al lui 
Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 27) a preferat termenul 
general de foramen - „deschidere, intrare". 

26 Literal: „pe cele rămase, anume pe cele mobile şi pe sine". Am 
eliminat apoziţia, în numele cursivităţii frazei. 

27 Faptul că avem de-a face cu o contracţie produsă de mediul 
înconjurător este obscur. Aşa cum remarcă Rodier (1900, p. 47) 
motivul ar putea fi vidul din afara corpurilor care atrage atomii 
în afara lui, deşi Ioan Philopon (cf. Rodier, ibidem ) ar fi sugerat 
că adevărata cauză ar fi frigul, de vreme ce contracţia 
corespunde, pentru atomişti, acţiunii frigului, iar atomii 
sufletului sînt calzi, cum se afirmă mai sus. 

28 Termenul toloutov - „de acelaşi fel" este foarte important în 
redarea concepţiei atomiste, fiindcă unitatea specifică a atomilor 




228 


NOTE 


schimbaţi este garanţia univocităţii termenului care desemnează 
actul respiraţiei. 

29 Literal „cît timp pot face aceasta Am preferat verbul „a 
respira" pentru a nu crea confuzie între autorii rezistenţei la 
contracţie şi la condensare, care sînt atomii, şi autorul 
respiraţiei, care este vieţuitorul. Pentru teoria respiraţiei la 
Democrit, cf. Aristotel, Despre respiraţie, 470b 30 - 472b 6. 

30 Problema acestui pronume în genitiv, avînd ca specie sepa¬ 
raţia (auxujv), este referinţa lui: gramatical, el ar trebui să se 
refere la pythagorei, aşa cum au înţeles majoritatea traducă¬ 
torilor contemporani şi cum o spune explicit Averroes (ed. 
Crawford, 1953, p. 30: „quidam enim pitagoricomm“). Totuşi, 
aceasta ar însemna să atribuim pythagoreilor o doctrină 
atomistă şi, mai mult, un exemplu propriu al şcolii atomiste. 
Situaţia se complică dacă reluăm faptul că, mai sus, urmîndu-1 
pe Rodier, am susţinut că exemplul firelor de praf se referă la 
orice atom şi nu doar la cei ai sufletului. Themistius (ed. Heinze, 
1890, p. 9) declară că el nu înţelege despre ce pythagorei ar fi 
vorba. Rodier (1900, p. 48) remarcă şi el neclaritatea textului şi 
admite faptul că această presupusă atribuire a unei doctrine 
atomiste pythagoreilor nu este doar o metaforă, dar nu este nici 
chiar un concept, ci o analogie propusă de Aristotel cu doctrina 
emanării sufletelor şi a plutirii lor în aer înainte de intrarea în 
corp, atribuită de filozof orficilor (cf. infra, I, 5, 410b 27). 

31 Pentru Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 30), referinţa este 
Platon: „Et innuit Platonem". 

32 Cf. Rodier (1900, p.50): verbul conotează percepţia sensibilă 
şi eroarea avută în vedere de Aristotel este reducerea surselor 
unei teorii la exemplele empirice. In fond, nici pythagoreii, nici 
Platon nu puteau găsi în experienţa empirică un exemplu de 
realitate care o mobilizează pe alta fără ca ea să se mişte 
(desigur, cu excepţia obiectelor dorite, despre care încă nu este 
vorba aici, dar sînt avute în vedere de Aristotel, în Metafizica, 
XII, 7, 1072a 26). Prin urmare, mesajul tacit al textului este 
faptul că domeniul de căutare al unui principiu imobil şi mobili¬ 
zator trebuie să fie altul decît experienţa empirică. 

33 Cf. şi Fizica, VIII, 9, 265b 32. Teza legăturii dintre suflet şi 
corp ca motorul faţă de obiectul mişcat a fost respinsă de 
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Aristotel în Despre suflet, I, 3, dar ea a continuat să fie un 
subiect de dispută pentru comentatorii secolului al XlII-lea, în 
care problema a reapărut, datorită reinterpretării teorii 
sufletului aristotelic din punctul de vedere al teoriei neopla- 
toniciene a separabilităţii sufletului şi a unicităţii sale. Cf. Thoma 
din Aquino, Despre unitatea intelectului împotriva averroiţ- 
tilor, paragrafele 67-75, în DUI, 2000, iar pentru polemica 
dintre Thoma şi averroism pe această temă, cf. A. Baumgarten, 
Principiul cerului, ed. Dacia, Cluj, 2001, pp. 160-161. 

34 Democrit este respins aici de două ori: o dată, pentru că este 
vorba de tipuri de mişcări diferite (una a intelectului, obscură 
deocamdată, şi alta a atomilor, de natură fizică), apoi pentru că 
a identificat sufletul cu intelectul. Apariţia lui Anaxagoras în 
acest context este remarcabilă, deoarece pe fundamentul ei a 
construit Aristotel teoria intelectului în Despre suflet, III, 4-5. 

35 Literal: „Democrit. Căci acesta spunea Am preferat 
propoziţia relativă pentru a marca limpede că este vorba despre 
Democrit şi nu despre Anaxagoras, subiectul propoziţiei 
anterioare. 

36 Teza identităţii dintre suflet şi intelect este atestabilă în cazul 
lui Democrit: cf. Aetius, Placita, IV, 5, 392, fr. DK 5: „Democrit 
susţinea că sufletul ţi inteligenţa sînt identice". 

37 Explicaţia are în vedere stabilirea unei identităţi între 
sensibilitate şi intelect, atribuită atomiştilor. Asupra faptului că 
ea nu este neapărat necesară, cf. nota următoare. 

38 Cf. Homer, Iliada, XXIII, v. 698, deşi în pasajul homeric nu 
este vorba de Hector, ci de Euryalos. Verbul folosit de Homer 
este otXXcxppovEouacx, iar pasajul este citat de Aristotel şi în 
Metafizica, IV, 5, 1009b 28-30. Folosirea în contextul prezent a 
exemplului are ca scop ilustrarea unei comparaţii: dacă aparenţa 
şi adevărul sînt identice, atunci şi Hector şi-ar fi pierdut sen¬ 
zaţia, o dată cu pierderea minţii (Averroes, ed. Crawford, 1953, 
p. 31: „narravit de homine qui carebat sensu quod carrebat 
intellectu), ceea ce înseamnă că, de fapt, Aristotel îl ironizează 
pe Democrit formulînd exemplul unei situaţii limită. La fel 
înţelege şi Themistius (ed. Heinze, 1890, pp. 9-10): suspendarea 
experienţei intelectuale se continuă cu suspendarea celei 
sensibile. Din acest motiv am şi preferat folosirea optativului în 
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traducere. Dar, aşa cum notează Rodier (1900, pp. 50-52), 
acuzaţia lui Aristotel este abuzivă, deoarece aici identitatea 
dintre suflet şi intelect nu presupune neapărat faptul că ele 
funcţionează împreună, ci doar faptul că ambele au la bază 
procese athomare: cf. Aetius, Placita, IV, 8, 39, fr. 25 Diels, sau 
Cicero, De finibus, I, 6, „idola ... quorum incursione non solum 
videamus, sed etiam cogitemus - imagini a căror intrare nu 
<trebuie> doar să o vedem, ci să o fi gîndim". 

39 Am adăugat adverbul pentru a clarifica logica frazei: Demo- 
crit nu neagă funcţia de raportare la adevăr a intelectului, ci o 
atribuie şi sensibilităţii. Nici Aristotel nu neagă această funcţie 
a intelectului, dar separă manierele de raportare ale celor două 
facultăţi, arătînd că simţul are acces doar la adevărul sensibilului 
în act, pe cînd intelectul ilustrează esenţa compusului prin 
judecăţi care pot fi gîndite ca adevărate sau ca false (cf. infra, III, 
2, 426b 26, III, 3, 427b 8-14, 428a 13). 

40 „Şi“ mai puţin limpede decît Democrit, fiindcă Democrit nu 
clarificase în ce sens stabileşte identitatea sensibilităţii cu inte¬ 
lectul, căci şi Aristotel reia această identitate, dar o reduce la o 
analogie (cf. infra, III, 3, 427a 20), iar Anaxagoras rosteşte şi el 
un principiu adevărat, dar imprecis. 

41 CF. Anaxagoras, fr. DK B12. 

42 Am aşezat această virgulă pentru a sugera caracterul 
bifuncţional al propoziţiei relative, care este relativă („sufletul 
care...“) dar are şi un raport cauzal cu cea anterioară (raport 
evident prin prezenţa particulei Tfdp din textul grec), deoarece 
sufletul este cauză pentru că este prezent în vieţuitoare. 

43 Cf. Aristotel, Despre plante, 815b 16-17: „Anaxagoras, Democrit 
fi Empedocle spun că plantele au fi inteligenţă, fi cunoaftere (xod 
vouv xocl fuuxriv)." Folosirea acestor substantive poate fi impor¬ 
tantă în înţelegerea termenului (ppovrp’tg de mai jos (cf. nota 
următoare). 

44 Termenul (ppovrpxg ridică probleme traducătorului, deoarece 
nu este limpede dacă întîlnim aici sensul de „prudenţă, intelect 
practic", din Etica Nicomahică, VI, 5, unde acest cuvînt desem¬ 
na facultatea specială de a raţiona avînd ca obiecte evenimente 
individuale, proprii eticii şi politicii, sau sensul general de 
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„gîndire" pe care termenul îl are în limba greacă. Themistius 
preia inexplicit termenul lui Aristotel, Barbotin preferă 
„prudence“, Apostle preferă „prudence", Rodier (1900, p.53) 
optează pentru „intellect pratique“, dar Hett optează pentru 
„mind in the sense of intelligence", iar Mihail Scotus, în 
traducerea latină a comentariului lui Averroes (ed. Crawford, 
1953, p. 21) uzează de intellectus, iar nu de prudentia. Decizia 
este dificilă, fiindcă există argumente şi pentru o interpretare, şi 
pentru alta. In Etica Nicomabică, V, 13, 1144a 36, Aristotel 
refuză tppdvTp'ig celor care nu sînt şi virtuoşi, ceea ce ar fi în 
acord cu finalul frazei prezente. Apoi, tot în Despre suflet, III, 
4, 429a 11, Aristotel foloseşte verbul pentru a desemna o 
activitate diferită de simpla cunoaştere (T'KJcrL£), fără a spune 
însă clar dacă este vorba sau nu despre prudenţă (cf. nota 585). 
Dar in Despre suflet, III, 10, 433a 11-12, Aristotel refuză anima¬ 
lelor gîndirea şi raţiunea (voqcng şi XoŢtcrjj.bg), ceea ce ar relati¬ 
viza sensul lui (ppdvqcnq. Regîndind întreg pasajul, contra lui 
Rodier, dar alături de Averroes, credem că aici nu este vorba de 
intelect practic, ci de facultatea generală de gîndire, analogică 
celei exprimate în pasajul din Despre suflet tocmai citat şi în cel 
din Despre plante, citat cu o notă mai sus, deşi în ocurenţa de la 
429a 11 ea desemna intelectul practic. Un argument este faptul 
că, în aceste rînduri, există două accepţii ale intelectului: ca forţă 
universală omniprezentă şi ca act de gîndire ( n.b., cele două 
devin analogice în Despre suflet, III, 4, 429a 19-20, unde este 
vorba tot despre Anaxagoras). Un alt argument este acela că 
verbul pare a fi aici doar o replică posibilă a verbului homeric 
citat mai sus, ccXXcxppoveiv. 

45 Cf. Empedocle, fr. DK B 109. Totuşi, în opinia lui Zeller, 
(apud Rodier, 1900, p. 54) teoria lui Empedocle este preluată 
inexact, deoarece nicăieri Empedocle nu afirmă faptul că 
sufletul ar fi format din elemente, ci afirmă că fundamentul acti¬ 
vităţii psiho-somatice sînt combinările elementelor. 

46 Cf. Platon, Timaios, 35a sqq: „Demiurgul a alcătuit sufletul 
din următoarele elemente“ (trad. de C. Partenie), dar şi 45b sqq., 
unde natura ignee a ochiului permite vederea luminii. 

47 în Despre suflet, Aristotel atribuie constant acest principiu lui 
Empedocle, dar în acest pasaj el este extrapolat şi asupra lui 
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Platon. Această atitudine ar putea fi explicată prin faptul că 
Aristotel admite cunoaşterea asemănătorului prin asemănător (cf. 
infra, III, 4, 429a 16), dar ceea ce cunoaşte trebuie să fie 
asemănător în potenţa cu ceea ce este cunoscut în act. Prin urmare, 
includerea în sfera susţinătorilor acestui principiu a tuturor gîndi- 
torilor care reduc fiinţa la actualitatea ei este explicabilă, iar din 
relativizarea acestui principiu se naşte conceptul intelectului posi¬ 
bil în Despre suflet, III, 4, 429a 10 sqq. (cf. şi nota 75). 

48 Pentru editori şi comentatori, referinţa ridică reale dificultăţi. 
Astfel, ar putea fi vorba de o lucrare platoniciană sau de un 
rezumat al doctrinelor nescrise, la care se referă Aristotel în Fizica, 
II, 209b 14-15, aşa cum cred, în traducerile lor, Barbotin (1989, 
p. 72), Hett (1936, p. 25), aşa cum a înţeles şi Themistius (ed. 
Heinze, 1890, p. 11) sau Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 34). 
In alt sens, ar putea fi vorba de o lucrare a lui Aristotel, com¬ 
pusă în tinereţe şi pierdută, de inspiraţie platoniciană, pe care 
Philopon şi Simplicius o identifică cu Despre bine (apud Ro- 
dier, 1900, p. 59) şi care figurează la Diogenes Laertios (V, 22) 
în a treia poziţie printre operele filozofului. De aceeaşi părere 
este, între traducători, Apostle (1981, p. 5), care îl urmează pe 
Ross (1961, p. 177). Prima variantă este mai plauzibilă sub aspec¬ 
tul conţinutului, de vreme ce fraza face trimitere la teoria „vie¬ 
ţuitorului universal - lumea inteligibilă" din Timaios, 30a sqq. 

49 Cf. Themistius (ed. Heinze, p. 11) unde volumul „prim" este 
piramida. Themistius face trimitere, pentru lista asocierilor, la 
tratatul Despre natură al lui Xenocrate, păstrat în fragmente 
(cf. fr. 39 Heinze). 

50 Analogia dintre elementele geometriei şi facultăţile sufletului 
are o origine pitagoreică şi este atribuită de Aristotel platoni- 
cienilor şi în Metafizica, XIV, 3, 1090 b 21. La rândul său, 
Aristotel recuperează într-un sens pozitiv această analogie, ofe¬ 
rind prin ea o soluţie posibilei echivocităţi a definiţiei sufle¬ 
tului, prin propunerea unei analogii între ordinea facultăţilor 
sufletului şi inscriptibilitatea figurilor regulate ale geometriei 
plane unele în altele după criteriul numărului de laturi (cf. infra, 
II, 3, 414b 20 sqq. şi notele 292 şi 293). 

51 Pasajul ridică o problemă de interpretare: după cum am 
aşezat alineatele textului, rezultă că este vorba doar despre cei 
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care combină cele două principii, mişcarea şi cunoaşterea. De 
altă părere este, însă, Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 37), care 
consideră că, pînă aici, precursorii lui Aristotel au fost împărţiţi 
după facultatea privilegiată a sufletului (in definiendo), dar 
acum ei sînt împărţiţi după numărul principiilor (universaliter). 
De fapt, ambele soluţii ni se par parţial adevărate, fiindcă exem¬ 
plele care urmează discută numărul şi calitatea principiilor, dar 
cei invocaţi au în vedere gîndirea şi mişcarea ca rezultate ale 
acţiunii principiilor. 

52 Traducerea verbului ârro<pT|vd|ievoi prin „ susţin ‘ este impro¬ 
prie, iar literal ar fi fost „expun, prezintă Urmînd sugestia 
traducerii latine a comentariului lui Averroes (în Averroes, ed. 
Crawford, 1953, p. 37), care propune „ponunt", am optat şi noi 
pentru această formulă mai limpede. In alineatele următoare, 
verbul reapare şi l-am tradus în acelaşi sens, de opţiune şi 
formulare a unei teorii. 

53 Simplicius ( apud Rodier, 1900, p.62) notează faptul că cele 
trei grupe ar avea în vedere fiziologii, apoi pe pythagorei împre¬ 
ună cu Platon, iar în cele din urmă ar fi vorba de Empedocle şi 
de Anaxagoras. 

54 Aristotel este de acord cu acest principiu, chiar dacă urmează 
să critice aplicarea lui. Şi pentru el, „mişcătorul este anterior în 
mod natural celui mişcat“ (cf. Metafizica, IV, 5, 1010b 37). 

55 Propoziţia pare o aluzie la Heraclit, la care Aristotel revine 
mai jos. De fapt, asocierea cu focul este motivată de patru cauze 
(subtilitatea particulelor, incorporalitatea elementelor, mişcare 
şi mobilizare), ceea ce ar putea să se potrivească în sensuri dife¬ 
rite tuturor celor invocaţi. 

56 După cum notează Rodier (1900, p. 64), termenul desem¬ 
nează în limba greacă „cizelat" şi are originar un sens artizanal. 
Aristotel îl foloseşte şi în Politica, II, 12, 1274b 8, unde am 
tradus prin „cizelat" (cf. Aristotel, Politica, ed. IRI, Bucureşti, 
2001), dar aici preferăm formula „rafinat" fiind vorba de nivelul 
de profunzime intelectuală al unei teorii. Cf. şi începutul aline¬ 
atului următor, pentru antonimie. 

57 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 13) comentează legînd mici¬ 
mea atomilor de cauzarea mişcării altora şi conturul atomilor de 
cauzarea automişcării sufletului (xo ţiev xiveiv Sici xfjv crţu- 
xpopipeiav, xo Se xiveiaifoa Sici xo crxTţp.a). 




234 


NOTE 


58 Cf. supra, I, 2, 403b 31- 404a 5. 

59 Cf. supra, I, 2, 404b 1 sqq. 

60 Evocarea lui Anaxagoras este extrem de importantă de fiecare 
dată, fiindcă ea pregăteşte teoria intelectului (cf. infra, III, 4, 
429a 18-19). Atributele inteligenţei formulate de Anaxagoras 
reapar la Aristotel frecvent (cf. Fizica, VIII, 5, 256b 25, Metafi¬ 
zica, I, 8, 989b 15), iar Averroes comentează acest pasaj deja 
legat de teoria aristotelică a intelectului (cf. ed. Crawford, p. 40): 
„purus, id est abstractus a materia“ iar ibidem, p. 41: „et ideo 
laudabit ipsum post multum et notificabit quod remansit illi 
dicere de intellectu'. 

61 Cf. Anaxagoras, fr. DK A 100. 

62 în versiunea pe care o comentase Averroes, inclusiv în versi¬ 
unea latină, în loc de Thales apare Melissos, în loc de Heraclit 
apare Empedocle (reluat în versiunea latină a comentariului lui 
Averroes ca Abrocalis), iar în loc de Hippon apare Zenon. în 
versiunea lui Guillaume de Moerbeke, inclusiv în comentariul 
lui Thoma din Aquino, Sentencia de anima, I, 5, 6, numele 
originare sînt restabilite. 

63 Exprimarea lui Aristotel este confuză, fiindcă el vorbeşte doar 
de o piatră (XiHog), la care se referă şi în Fizica, VIII, 10, 267a 2. 
Sensul este totuşi evident, fiindcă Themistius (ed. Heinze, 1890, 
p. 13) spune: „uito TT|q Xt^oug tr)£ TpaxXetaţ", ceea ce seamănă 
exprimării lui Platon din Timaios, 80c, iar Averroes (ed. Craw¬ 
ford, p. 42) spune „magnes“, iar Thoma, în comentariul său ( Sen¬ 
tencia de anima, I, 5, 6), explică: „lapis quidam, scilicet magnes". 

64 Datorită termenilor corelativi Se ... Se, am considerat că cele 
două propoziţii în care ei se află sînt corelative şi se subordo¬ 
nează în egală măsură celei principale, fiecare avînd un verb la 
infinitiv şi fiecare admiţînd, prin simetrie, cîte o cauzală. Din 
acest motiv, am şi reluat verbul „a fi“ prin modul optativ. 
Astfel, logica tezelor heracleitice sună astfel: 1. sufletul este 
suflare caldă şi curgătoare din care provin altele, deci este 
principiu; 2. tot ce este real este în mişcare, deci un lucru mobil 
poate fi cunoscut doar printr-unul mobil. Faptul că, într-ade- 
văr, principiul „mişcătorul este cunoscut prin mişcător" i-ar 
aparţine lui Heraclit şi nu lui Aristotel este atestat de Rodier 
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(1900, p. 69) care invocă în sprijinul acestei atribuiri un pasaj 
din Platon, Cratylos, 412a. In plus, am mai putea invoca în 
sprijinul acestei atribuiri şi faptul că, pentru Aristotel, un 
asemenea principiu nu este valabil ( Analiticele Posterioare, II, 
19 sînt un bun exemplu de principii invariabile prin care sînt 
cunoscute tezele variabile), dar şi simetria dintre această teză 
formulată de Aristotel şi atribuită lui Heraclit şi cea formulată 
tot de Aristotel şi atribuită lui Empedocle, privind faptul că 
„asemănătorul este cunoscut prin asemănător" unde omogeni¬ 
tatea invocată drept principiu de Empedocle şi folosită în teoria 
cunoaşterii corespunde devenirii absolute invocate de Heraclit 
ca principiu şi prelungite tot în teoria cunoaşterii. Pentru 
Alkmaion, cf. DK A 12. 

65 Pentru antonimia dintre ŢAatpupuxEpiLiq şi cpopxixwxlpwg, 
cf. Rodier, 1900, p. 69-70, şi nota 56 din prezenta versiune. Co- 
mentînd termenul aristotelic, Thoma vorbeşte despre „rudes 
dis-cipuli“ (cf. Sentencia de anima, I, 5, 10). 

66 Pentru Hippon, cf. DK A 10. 

67 în opinia lui Rodier (1900, p. 70) ar fi vorba de acelaşi Kritias 
cu cel care dă numele unuia dintre dialogurile platoniciene, 
sofist şi filozof naturalist. Ross (1961, p. 182) îl identifică şi cu 
unul dintre cei treizeci de tirani ai Atenei. Ioan Philopon ar fi 
păstrat un vers al acestuia: octp.a ydp âvxpwTroig TtepixocpSiov 
’ecrxi voTUia ( apud Rodier, ibidem). 

68 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 13) comentează recompu- 
nînd argumentaţia lui Kritias: „rd Ţoip avaiţia, oion boxa xaî 
ovuxcwţ xaî bbovxaţţ, ccvatCT-9r|xa el vai - cele lipsite de sînge, 
precum oasele, unghiile, dinţii sunt insensibile Simultan, 
Themistius oferă şi contraargumentul posibil la teza lui Kritias: 
„xaîxoi xa ye veupa avaiţia ovxa, aicn? r|cri xiîixaxd ’ecrxi - chiar 
dacă nervii sunt lipsiţi de sînge, totuşi sunt foarte sensibili“ . 
Thoma din Aquino cunoaşte şi reia aproape literal ideea lui 
Themistius: ( Sentencia de anima, I, 5, 11) „exsanguia enim, 
pută ossa, et ungues, et dentes, sine sensu sunt, licet nervi sine 
sanguine exis-tentes maxime sensitivi sint. Et boc dixit Critias“. 

69 Faptul că pămîntul lipseşte din schema principiilor sufletului 
în tradiţia presocratică este semnificativ pentru asocierea lui 
posibilă cu materia şi cu corpul. Dar, în istoria culturii greceşti 
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ulterioare, sensul pămîntului a fost recuperat de partea 
elementelor „spiritualizate" de Plotin, care admite faptul că 
toate realităţile deţin un grad de transparenţă care asigură 
circuitul realului. In acest sens, el vorbeşte despre transparenţa 
pămîntului (cf. Enneade, IV, 4, 26), fiind astfel întemeietorul 
probabil a ceea ce se va numi în tradiţia hermetică medievală 
„terra lucida'. Dar în acest pasaj, Aristotel are în vedere 
excluderea pămîntului, probabil, şi ca o pregătire a criticii 
tezelor lui Empedocle în vederea definirii intelectului ca pură 
receptivitate în Despre suflet, III, 4. Pe de altă parte, tema 
pămîntului inclus între naturile intermediare reapare mai jos, în 
II, 11, capitol dedicat pipăitului, unde intermediarul acestui tip 
de senzaţie este corpul care deţine implicit pămînt. 

70 Rodier (1900, p. 71) este de părere că, în acest pasaj, nu ar 
trebui să presupunem că ar fi vorba de „<elemente>“, ci de 
„ctoate lucrurile>“, întrucît pămîntul ar fi considerat de 
Aristotel aici atît ca element, cît şi ca obiect concret. în ceea ce 
ne priveşte, optăm totuşi pentru „<elemente>“ (pentru natura 
pămîntului, cf. nota anterioară) urmînd opţiunea lui Themistius 
(cf. ed. Heinze, 1890, p. 14: ’ex ttccvtgjv ei vai xiijv crtoix^twv) 
a lui Averroes (cf. ed. Crawford, p. 43 : „ex omnibus elementis ") 
şi traducerea lui Hett (1935, p. 29: „all the elements"). Sugestia 
lui Rodier a fost totuşi urmată de Barbotin (1989, p. 18). 

71 Ele sînt „trăsături" fiindcă numai primele două devin în acest 
tratat propriu-zis funcţii ale sufletului; în general însă, şirul 
acestor atribute corespunde expresiei xd uTTtxpxeiv de la I, 1, 
402a 10. 

72 Pentru Averroes, avînd în vedere faptul că distincţia lui 
Aristotel operase între gîndire şi mişcare în selecţia doctrinelor 
precursoare, cuvîntul „sensibilitate" ar avea un sens mai larg, 
referindu-se la gîndire şi la percepţie în general: „sensu, id est 
cognitione“ (cf. ed. Crawford, 1953, p. 44). 

73 Expresia ar fi putut însemna şi „ridicate la rang de principii", 
dar Aristotel vrea să spună că cele trei trăsături sînt văzute ca 
rezultate prime ale principiilor (la autorii studiaţi, elementele). 
La fel apare şi în versiunea latină a comentariului lui Averroes: 
„reducitur adprincipia" (cf. ed. Crawford, 1953, p. 43). 
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74 Aşa cum rezultă din întreg contextul capitolului, referinţa 
este Anaxagoras (cf. I, 2, 405b 19). 

75 Teza, atribuită lui Empedocle în alte contexte (cf. I, 2, 404b 12), 
este aici generalizată la toţi cei ce alcătuiesc sufletul plecînd de 
la funcţia cunoaşterii (cf. şi nota 47). Sistematizînd şi propunînd 
o analogie cu critica lui Heraclit de mai sus, credem că putem 
atribui celor care întemeiază sufletul pe mişcare presupoziţia 
„mişcătorul este cunoscut prin mişcător", iar celor care îl înte¬ 
meiază pe cunoaştere, „asemănătorul este cunoscut prin asemă¬ 
nător". Critica acestor două teze fundamentează, începînd cu 
Cartea a II-a a tratatului, opinia lui Aristotel. 

76 Formula enunţată este menită să pregătească celebra teză a 
intelectului care nu este nimic înainte de a cunoaşte, formulare 
aristotelică a caracterului transcendental al intelectului posibil 
(cf. III, 4, 429a 24). 

77 Themistius sugerează că ar putea fi vorba despre Empedocle, 
ceea ce este coerent cu sensul expunerii aristotelice (cf. ed. 
Heinze, 1890, p. 14). 

78 Desigur, ambele etimologii sînt false şi trebuie înţelese în 
spiritul lor. Themistius (cf. ed. Heinze, 1890, p. 14) crede că ar 
fi vorba de Heraclit şi de Hippon. Nu putem şti în mod exact 
care a fost referinţa precisă a lui Aristotel, dar Rodier (1900, 
p. 73) trimite la Platon, Cratylos, 399e, unde sînt invocaţi hera- 
cleiticii ca autori de etimologii fanteziste, ceea ce ar da dreptate 
interpretării lui Themistius. Falsa etimologie constă în derivarea 
termenului vjjuxfj de la &voitv6t| şi xaTocifiu^Lg. 

79 în capitolul anterior, Aristotel a discutat opinia celor care iau 
mişcarea drept singura sau cea mai importantă funcţie a sufle¬ 
tului. Aici, el analizează întrebarea dacă sufletul poate fi afectat 
de mişcare, deşi el este principiu al vieţii şi, implicit, al mişcării, 
în ciuda diferenţei dintre temele capitolelor, totuşi particula 
adversativă 5e din textul original marchează faptul că expunerea 
opiniilor altora urmează a fi înlocuită aici de critica lor, iar din 
acest motiv am preferat marcarea acestei nuanţe prin pronumele 
„noi". Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 47) sesizează aceeaşi 
idee: „incepit in hac parte contradicere falso dicto ab eis“. 

80 Aşa cum a remarcat Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 15), teo¬ 
ria sufletului automişcător pare să se refere la Platon, Legile, 896a. 
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în plus, teoria sufletului mobil este în spiritul întregului dialog 
platonician Phaidon. 

81 Am preferat o simplificare a textului original, a cărui tradu¬ 
cere literală ar fi fost: „s-ar putea să nu fie doar fals ca esenţa 
sufletului să fie aţa cum spun cei care afirmă că el este...", ceea ce 
producea în limba română o lectură mai puţin clară şi elegantă a 
aceleiaşi idei. 

82 Interpretarea expresiei t\ Suwp.e'vov xiveiv a creat o diver¬ 
genţă între traducători, fiindcă unii l-au înţeles într-un sens 
tranzitiv („sau să fie capabil să miţte ceva"), de pildă Ross 
(1961, p. 183: „can rnove"), la fel Apostle (1981, p. 7), la fel 
N. I. Barbu (ed. a Il-a, 1996, p. 16), alţii l-au înţeles în sens reflexiv 
(„sau să fie capabil să se miţte pe sine"), de pildă Themistius, 
Averroes, Thoma din Aquino sau Barbotin. Este evident că este 
vorba despre sensul reflexiv, fiindcă sufletul, principiu al mişcă¬ 
rii, poate mobiliza, dar ca principiu, însă nu se pune şi pe sine în 
mişcare prin aceasta. Rămîne ca sensul reflexiv să fie cel accep¬ 
tabil, în ciuda faptului că el reia concret ceea ce cuvintele anteri¬ 
oare exprimaseră formal. Din acest motiv, am preferat marcarea 
lui prin parantezele pătrate. 

83 Aristotel deosebeşte între fals şi imposibil în Metafizica, VIII, 
1047b 12. 

84 O posibilă referinţă ar fi Despre su flet, I, 2,403b 29, deşi pasa¬ 
jul nu enunţă opinia proprie lui Aristotel. Majoritatea referin¬ 
ţelor au în vedere Fizica, VIII, 5-6, unde Aristotel se referă la 
imobilitatea principiului mişcării în mai multe rînduri. 

85 Am optat pentru încheierea acestui alineat prin această frază, 
deşi unii traducători (de exemplu, Apostle, 1981, p. 8) preferă să 
înceapă cu ea următorul alineat, iar alţii să nu rupă deloc textul. 
Fraza de faţă este legată de cea următoare, într-adevăr, prin 
particulele pev ... Se. Totuşi, problema sensului distincţiei din 
fraza următoare ne-a determinat decizia în felul următor: 
Aristotel urmează să distingă între o mişcare determinată 
esenţial şi una determinată accidental (cf. nota următoare), 
aşadar enunţul imposibilităţii automişcării principiului ar fi 
întărit de aluzia la pasajele din Fizica, fără ca ele să aibă legătură 
directă cu distincţia de mai jos şi cu exemplul corăbierilor. 

86 Aşa cum am spus şi în nota anterioară, distincţia lui Aristotel 
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este între un obiect mişcat esenţial şi unul mişcat accidental, dar 
nu între unul care este principiu automişcător şi altul care este 
un derivat mişcat. Acelaşi lucru l-a abservat Averroes (ed. 
Crawford, p. 44: essentialiter ... accidentaliter ) şi Rodier (1900, 
p. 75), care trimite la alte contexte asemănătoare: Fizica, IV, 4, 
211a 17, VI, 10, 240b 17, VIII, 4, 254b 7. Hett (1936, p. 31) 
preferă chiar formula directly and indirectly, iar Thoma din 
Aquino (Sentencia de anima, I, 6, 6) spune „secundum se et 
secundum accidens“. Precizarea este importantă fiindcă ea 
lămureşte contextul folosirii comparaţiei corăbierilor cu 
corabia, în care corabia nu este automotoare, ci mişcată esenţial, 
deci ea nu este asimilabilă sufletului. Foarte inspirat, Averroes 
invocă la adresa mişcării corăbiei vînturile şi curgerea fluviului 
(cf. ed. Crawford, 1953, p. 48). Prin urmare, există trei niveluri 
ale problemei mişcării discutate aici: principiul care mobilizează 
fără să se mişte, obiectul care se mişcă esenţial, partea lui care se 
mişcă accidental. Dar, aşa cum vom putea constata din lectura 
întregului capitol, această mişcare esenţială, opusă celei acci¬ 
dentale şi deosebită de nemişcarea principială, se divide într-o 
mişcare fizică rectilinie (naturală sau silită) şi una circulară (în 
care nu există contrar). De aici provine logica argumentelor de 
mai jos, care începe cu analiza mişcării sublunare şi continuă cu 
analiza mişcării celeste, reprezentate de polemica cu argumen¬ 
tele dialogului Timaios. 

87 Exemplul prezent nu propune o analogie între raportul dintre 
corăbier şi corabie şi raportul dintre corp şi suflet, aşa cum o va 
face Aristotel în Despre suflet, II, 2, 413a 8-9, ci aici exemplul 
susţine ideea că sufletul nu este asemeni corăbiei pe care o suflă 
vîntul sau o poartă apele rîului (cf. nota anterioară). Totuşi, 
exemplul a fost reţinut de istoria filozofiei ca un topos al 
discuţiilor despre raportul dintre suflet şi corp: cf., de exemplu, 
Plotin, Enneade, I, 1, 3, Thoma din Aquino, Despre unitatea 
intelectului, paragraful 5, în DUI, 2000, p. 145 sau Descartes, 
Meditaţii metafizice, trad. C. Noica, ed. Humanitas, Bucureşti, 
1994, pp. 294-295. 

88 Am creat aici un nou alineat pentru a arăta că, în alineatul 
precedent, Aristotel a exclus mişcarea accidentală dintre presu¬ 
pusele „mişcări" ale sufletului, iar acum anunţă deschiderea 
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unei discuţii mai lungi despre posibilitatea unei mişcări esenţiale 
a lui, dar începînd cu alineatele următoare, el va discuta 
consecinţele absurde ale acestei ultime situaţii: localizarea lui, 
mişcarea silită, transmigraţia şi anularea propriei esenţe. 

89 Prin urmare, Aristotel a eliminat posibilitatea mişcării prin 
accident, şi a rămas de discutat posibilitatea mişcării esenţiale a 
lui, singura care ar mai defini, eventual, „participarea la mişcare" 
a sufletului. Din acest motiv, ultimele două propoziţii ale frazei 
lui Aristotel par a avea un conţinut sinonim. 

90 Existenţa celor patru tipuri de mişcări corespunde cu o altă 
listă dată de Aristotel în Despre cer , IV, 3, 310a 23, şi anume una 
după mărime, una după specie şi una locală. Pentru Rodier 
(1900, p. 76-77) translaţia corespunde mişcării locale, alterarea 
corespunde celei după specie, iar ultimele două corespund celei 
după mărime. Pentru Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 50), ele 
sînt reductibile la trei, fiindcă ultimele două sînt corelative. în 
acelaşi pasaj, Averroes remarcă deplina coerenţă a textului 
aristotelic, în sensul că afirmarea tipurilor de mişcare are drept 
consecinţă încadrarea sufletului în oricare dintre ele, dar regula 
reducerii tuturor la cea locală constrînge sufletul să existe într-un 
loc. Referitor la completitudinea listei, Thoma din Aquino 
remarcă absenţa întemeiată a generării şi a coruperii, fiindcă ele 
sînt schimbări, şi anume o formă mai generală a devenirii decît 
mişcarea ( Sentencia de anima , I, 6, 8). 

91 Implicaţia enunţată nu este decît parţial corectă, fiindcă sensul 
termenului „ natural“ în acest context reia doar parţial mişcarea 
„prin sine" de mai sus, deoarece ea se referă acum numai la sfera 
naturii, pe cînd mişcarea „prin sine" va fi analizată în a doua 
parte a capitolului şi la nivelul mişcărilor celeste. 

92 Reducerea lor la un loc este enunţată în Fizica , VIII, 7, 260a 26. 
Thoma din Aquino adaugă o specificaţie la această reducere, în 
sensul în care alterarea nu poate fi locală propriu-zis, ci trebuie 
să deosebim între două moduri de implicare a locului în mişcare: 
una într-un loc (in loco), alta conform unui loc ( secundum 
locum), astfel încît alterarea nu are loc in loco, ci secundum 
locum, fiindcă ea angajează locul numai în măsura în care 
obiectul care alterează se apropie de cel alterat ( appropinquatio 
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alterantis ad alteratum - Sentencia de anima, I, 6, 9). Pe de altă 
parte, este important de reţinut că translaţia nu este doar a 
obiectelor mişcate rectiliniu, ci şi a celor mişcate circular: astfel, 
putem înţelege de ce Aristotel alătură în acelaşi capitol analiza 
lui Democrit cu cea a lui Platon. 

93 Aristotel propune aici o relaţie reciprocă între mişcarea 
naturală şi mişcarea silită. Prima şi cea mai importantă obser¬ 
vaţie este faptul că „mişcarea naturală" are aici un sens mai 
precis decît mişcarea locală (de translaţie), fiindcă ea înseamnă 
acum mişcare de translaţie în lumea sublunară, singura regiune 
în care mişcarea locală are un contrar (cf. comentariul lui 
Rodier, 1900, p. 76) şi, prin urmare, mişcarea spre locul natural 
al fiecăruia. Numai aşa se explică faptul că, în cadrul mişcării 
„prin sine" enunţate la începutul capitolului, Aristotel anali¬ 
zează mai jos şi mişcarea circulară, despre care ştim că nu are 
contrar (cf. Despre cer, I, 3, 270a 18, II, 3, 286a 3). Pe de altă 
parte, mişcarea silită este definită de Aristotel în Metafizica, V, 
5, 1015a 27 în opoziţie cu cea care tinde spre locul natural. Prin 
urmare, cele două tipuri de mişcări se pot opune doar în lumea 
sublunară şi numai în acest sens cele două afirmaţii sînt 
reciproce. Mai mult, aceeaşi deplasare naturală se poate opune 
doar în lumea sublunară repausului. Nici Themistius (ed. Heinze, 
p. 16), nici Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 54) nu menţio¬ 
nează această distincţie, dar o admit implicit, deoarece amîndoi 
consideră că raţionamentul se recompune astfel: dacă sufletul se 
mişcă natural, el este într-un loc, iar atunci poate sau nu să fie 
mişcat silit. Numai în lumea sublunară sînt imaginabile aseme¬ 
nea raporturi, unde cele două mişcări sînt într-adevăr contrare 
(cf. Fizica, IV, 8, 215a 1, Despre generare ţi corupere, II, 6, 333b 
26 sau Despre cer, III, 2, 300a 21). 

94 Averroes aşază în forma silogismului argumentul lui Aristotel 
astfel: „Iar forţa acestui enunţ stă în două silogisme ipotetice. 
Dintre acestea, primul este: dacă sufletul se mişcă natural, se 
mişcă silit. Dar el nu se mişcă silit, deci nu se mişcă natural. Al 
doilea este: dacă sufletul se mişcă natural, stă în repaus natural, 
iar dacă stă în repaus natural, stă şi în repaus silit. Dar el nu stă 
în repaus silit, deci nu stă nici în repaus natural, iar dacă nu stă 
în repaus natural, nici nu se mişcă natural“ (ed. Crawford, 1953, 
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pp. 54-55). Trebuie observat faptul că Averroes nu vrea să ofere 
nici un argument pentru care sufletul nu poate suferi mişcarea 
sau repausul silit, lăsînd de înţeles că raţionamentul continuă 
pînă la reducerea sufletului la element, ceea ce ştim deja că este 
absurd din capitolul anterior. în schimb, Thoma din Aquino 
reia aceleaşi raţionamente şi arată absurdul lor invocînd voinţa 
sufletului care împiedică mişcarea sau repausul silit: „Dar 
tocmai acest lucru este imposibil, şi anume ca el să fie mişcat silit 
sau să fie în repaus, fiindcă mişcarea sufletului şi repausul lui sînt 
voluntare “ (Sentencia de anima, I, 6, 11). Diferenţa dintre cei 
doi comentatori este remarcabilă, pentru că Averroes, mult mai 
apropiat de sensul textului lui Aristotel, neagă orice mişcare a 
sufletului, pe cînd Thoma inventează ad boc „mişcarea" lui 
voluntară. în context, noutatea thomistă nu era necesară, fiindcă 
argumentul elementelor cu care se încheie pasajul era suficient, 
dar pentru intenţia thomistă, el era necesar: pentru Thoma, 
scopul principal al argumentării lui este demonstrarea existenţei 
persoanei, pe cînd pentru Averroes scopul este demonstrarea 
unităţii intelectului pentru toţi oamenii (cf., pentru sensul 
întregii discuţii, antologia Despre unitatea intelectului, trad. de 
A. Baumgarten, ed. IRI, Bucureşti, 2000). Divergenţa de opinii 
este notabilă pentru orice traducător al textului, fiindcă ea 
antrenează o decizie obligatorie a traducătorului în a crea sau nu 
un nou alineat din argumentul elementelor prezent mai jos. 
într-adevăr, pentru Thoma, el figurează ca un nou argument, 
(tertiam rationem în ordinea thomistă) contra nemişcării 
sufletului (cel anterior fiind rezolvat prin argumentul voinţei), 
dar la Averroes pasajul despre elemente este doar o consecinţă 
a celui prezent ( sillogismum qui consequitur ex istis propositi- 
onibus). Considerînd totuşi ferm că Averroes este mai aproape 
de textul lui Aristotel, nici noi nu am creat un nou alineat din 
ultimele două fraze ale celui prezent. 

95 După cum notează Rodier (1900, p. 80) termenul nXcrrrerv 
are, pentru Aristotel, sensul unei ipoteze imaginare din care 
poate rezulta o consecinţă corect derivată, dar falsă. Literal, el 
înseamnă „a da frîu liber imaginaţiei, a plăsmui". Cf. Metafizica, 
XIII, 7, 1082b 3. 
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96 Cf. nota nr. 94 pentru faptul că nu am creat un nou alineat 
aici, considerfnd în urma lui Averroes, că el este încheierea logică 
a celui privind mişcarea şi repausul din lumea sublunară. De 
fapt, mişcarea naturală se reducea la mişcarea în sus şi la cea în jos 
în mod natural pentru Aristotel (cf. Despre cer , I, 2, 268b 20-21: 
ebdeia Se T| âvto xaî xaxw) ceea ce înseamnă că aceste două 
fraze sînt explicitarea strictă a mişcării locale sublunare şi deli¬ 
mitarea ei faţă de mişcarea circulară analizată mai jos, în discuţia 
despre Timaios. Cf. şi infra, II, 4, 416a 1 sqq., pentru o critică a 
lui Empedocle în acelaşi temei. 

97 Afirmarea direcţiilor de mişcare asociate elementelor face ca 
această critică a mişcării în lumea sublunară să fie analogică celei 
din capitolul anterior, adresată teoriei elementelor de la Empe¬ 
docle. Mişcarea locală, naturală sau silită, poate avea loc într-o 
direcţie sau alta, implicit în măsura în care obiectul mişcat are o 
anumită proporţie a elementelor originare. 

98 Unele traduceri (N. I. Barbu, ed. a Il-a, 1996, p. 16) preferă 
aici să presupună „<elementele> intermediare", aşa cum au 
înţeles Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 16: xd Se Âoiitdî 
OTotxeta jiexaţu), Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 55: est 
alterwn duorum corporum mediorum, aut aqua aut aer ) sau 
Thoma ( Sentencia de anima, I, 6, 13: aliorum elementorum). 
Alte traduceri (Barbotin, 1989, p. 21) sau Hett (1936, p. 35) au 
considerat că ar fi vorba aici de mişcări intermediare. Apostle 
(1981, p. 8) vorbeşte echivoc de trei chestiuni diferite: „motions, 
places and bodies" . Rodier (1900, p. 78 şi 80) atrage atenţia 
asupra sensului principal de „locuri intermediare" între locul de 
sus şi cel de jos, adică între locul focului şi cel al pămîntului, şi 
anume locul aerului şi al apei, cum înţelesese şi Averroes, 
întrucît demersul lui Aristotel avea în vedere o eliminare a 
tuturor posibilităţilor de a aşeza sufletul între obiectele lumii 
sublunare, tocmai pentru că nici una dintre mişcările proprii 
acestei lumi nu i se potriveşte. Rodier invocă, de altfel, în 
favoarea interpretării sale, întrebarea retorică a lui Themistius 
(ed. Heinze, 1890, p. 15) „xfva ouv xouxov - care ar fi locul lui 
atunci ?“. Prin urmare, epuizarea locurilor posibile exclude 
sufletul din lumea sublunară, ceea ce impune completarea 
textului prin termenul „ locurile ", iar nu „elementele 1 '. 
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99 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 16) consideră că totuşi reci¬ 
proca nu ar putea fi valabilă, deoarece mişcarea circulară a soarelui 
poate fi redată de mişcările rectilinii ale unui par înfipt în pămînt. 
Totuşi, exemplul lui Themistius face ca mişcările să difere ca 
specii în interiorul genului mişcării locale, aşa cum o şi afirmă 
mai jos acest comentator. 

100 In acest pasaj, Thoma din Aquino respinge posibilitatea 
invocării unor mişcări proprii sufletului, ca de pildă apetitul sau 
voinţa, fiindcă ele nu sînt mişcări ( motus ), ci operaţii ( opera - 
tiones). Deosebirea dintre acestea se referă la faptul că mişcarea 
aparţine unei realităţi imperfecte, adică necompuse din formă şi 
materie, pe cînd operaţia aparţine celei compuse ( Sentencia de 
anima , I, 6, 15). 

101 In cazul de faţă, frapează verbul folosit, care desemnează o 
categorie mai generală decît mişcarea şi în care mişcarea se 
include. Totuşi, Rodier (1900, pp. 82-83) consideră că folosirea 
verbului are sensul de mişcare propriu-zisă, chiar dacă Aristotel 
nu foloseşte un verb specializat. 

102 Folosirea prepoziţiei xaxa cu acuzativul ar putea induce în 
eroare, deoarece aici nu este considerată conformitatea, ci 
asemănarea (literal: ,,î« conformitate cu modul în care se mişcă 
şi corpul“). Faptul a fost observat de Simplicius, care a şi propus 
citirea lui xaxciî ca un xaxcbtep (apud Rodier, 1900, p. 82). 

103 Aristotel foloseşte argumentul imobilităţii sufletului pentru a 
respinge cu această ocazie şi transmigraţia, în care nu crede. 
Faptul că el nu creditează această teorie ar putea fi pus în legă¬ 
tură în primul rînd cu faptul că nu există nici o afirmaţie care să 
argumenteze individualitatea sufletului în afara corpului: chiar 
dacă intelectul este etern, nu înseamnă neapărat că el este şi indi¬ 
vidual după moarte. Această problemă a creat diverse dificultăţi 
teologilor creştini care au încercat să îşi întemeieze antropologia 
pe acest tratat. De exemplu, pentru a explica doctrina creştină a 
învierii după trupuri, deşi sufletul nu poate intra şi ieşi din corp, 
conform acestui argument, Thoma din Aquino, în Summa contra 
gentiles, IV, cap. 85, consideră că tocmai faptul că sufletul este 
desăvîrşit în prezenţa corpului reclamă necesitatea lui şi că trupul 
cu care sufletele vor învia va fi superior celui pămîntean tocmai 
graţie perfecţiunii Sufletului aflat într-o nouă stare după moarte. 
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104 Aşa cum a remarcat Averroes, secvenţa prezentă urmează 
unei demonstraţii a imposibilităţii mişcării prin sine a sufletului, 
astfel încît demonstraţia revine la diviziunea de la începutul ca¬ 
pitolului a mişcării prin sine şi prin altul: „cum destruxit quod 
anima movetur per se, incepit declarare quod non est impossibile 
ut moveatur accidentaliter - după ce a desfiinţat ideea că sufletul 
se mişcă prin sine, el începe să arate că nu este imposibil ca el să 
se mişte accidental“ (ed. Crawford, 1953, p. 58). De fapt, acest 
alineat reia aceeaşi situaţie logică pe care o expusese al doilea 
alineat al capitolului prezent (406a 10 sqq.). Această interpre¬ 
tare ar putea nega interpretarea thomistă, care situează acest 
argument între cele şase argumente contra mişcării sufletului 
prin sine ( Sentencia de anima, I, 6, 17-18.) 

105 Literal: „căci atunci": de fapt, situaţia logică expusă este: 
cînd vieţuitorul este mişcat silit, sufletul s-ar mişca accidental, 
dacă ar fi adevărat că se mişcă. 

106 Prezenţa parantezelor indică faptul că termenii analogiei 
obiectului bun prin sine sau în sine cu obiectul mişcat prin sine 
sau în sine nu se pot referi la cuvintele conţinute în paranteză. 

107 Aşa cum remarcă G. Rodier (1900, p. 85), exemple pentru 
asemenea bunuri pot fi virtutea sau prudenţa (cf. Etica Nico- 
mahică, I, 4, 1096b 16). 

108 în Despre somn şi veghe, 454a 7-11, Aristotel chiar afirmă că 
senzaţia este a compusului din suflet şi corp şi este o mişcare a 
sufletului prin intermediul corpului, ceea ce nu contrazice 
doctrina aristotelică a sufletului-principiu nesupus mişcării. Cel 
mai bun comentariu în acest context ne pare a fi cel thomist: 
pentru că Thoma dăduse mai sus exemplul apetitului şi al 
voinţei ca operaţii şi nu ca mişcări ale sufletului, el înţelege 
această „mişcare" produsă de sensibile implicit ca pe nişte 
operaţii, aşa cum le-a definit mai sus (cf. nota nr. 100, dar şi 
Sentencia de anima, I, 6, 17). 

109 Pentru sensul termenului occrracng ca ieşire din sine, cf. Fizica, 
IV, 13, 222b 16: „orice schimbare este în mod natural o ieşire din 
sine“. Or, aşa cum observă Thoma din Aquino, “exstaza" are 
loc în cel mai mic grad în cazul deplasării, dar este foarte vizibilă 
în cazul transformării cantitative ( Sentencia de anima, I, 6, 18). 
Themistius comentează, pe de altă parte, semnificaţia anulării 
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identităţii sufletului o dată cu „extaza" sa, invocînd nevoia de 
stabilitate a sufletului pentru a putea asigura memoria şi cunoaş¬ 
terea: „dar de unde ne-ar mai veni atunci memoria f Sau de 
unde ne va mai veni obişnuinţa ştiinţei f (...) cel ce afirmă acestea 
pare să ignore diferenţa dintre mişcare şi act“. Prin urmare, 
adevărata legătură dintre suflet şi corp este actul , aşa cum afirmă 
Aristotel la începutul Cărţii a Il-a. 

110 Aristotel doreşte să demonstreze, de fapt, că nu există o 
substanţă a sufletului, ci termenul de substanţă, aşa cum este el 
conceput în debutul Cărţii a Il-a, are sensurile de materie, 
formă şi compus, iar primul din aceste sensuri revine sufletului. 
Prin urmare, termenul „substanţă" atribuit aici sufletului 
trebuie luat într-un sens absolut provizoriu. în paragraful ante¬ 
rior, l-am tradus prin „esenţă", deoarece el era opus accidentului. 

111 Philippos, autor de comedii, ar putea fi fiul lui Aristofan 
(apud Rodier, 1900, p. 87). 

112 Aristotel respinge prin acest exemplu modelul unei mişcări 
mecanice, care presupune o mişcare proprie motorului şi una 
proprie mobilului. Tradiţia manuscrisă a cunoscut aici mai multe 
versiuni: pentru versiunea folosită de Averroes, textul era, în 
traducerea latină: ,JDixit enim sermonem similem sermoni Chili; 
iste enim dicit quod Dedalus posuit imaginem Hermaphroditi 
moţam, ponendo in ea argentum vivum“ (cf. ed. Crawford, 1953, 
p. 61), iar Albert reţine din versiunea pe care a lucrat expresia 
Jmaginem Minervae“ (cf. ed. Stroick, 1968, p. 32, r. 57). 

113 Teza lui Democrit este aceea a atomilor a căror permanentă 
mişcare explică şi funcţia mobilizatoare a sufletului. Replica lui 
Aristotel reduce modelul mişcării lui Democrit la mişcarea sub¬ 
lunară, iar din acest motiv teoria lui Democrit nu mai poate 
explica repausul, caracteristic doar spaţiului sublunar, unde el 
este şi corelativ mişcării. Prin urmare, şi în acest pasaj Aristotel 
respinge mişcarea locală a sufletului, aşa cum a observat foarte 
bine Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 19). Problema acestor argu¬ 
mente aristotelice este numărul lor. Pentru Thoma ( Sentencia 
de anima , I, 7, 3-4) şi pentru Averroes (ed. Crawford, p. 61) ele 
sînt două: pe de o parte, Aristotel respinge atomismul prin 
invocarea repausului caracteristic lumii sublunare, pe de altă 
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parte, el respinge atomismul prin invocarea alegerii şi a gîndirn. 
Pentru Albert, el este unul singur: dacă ipoteza atomistă ar fi 
validă, nu ar putea exista repaus voluntar (cf. ed. Stroick, 1968, 
p. 33, r. 20-24). Ipoteza Averroes-Thoma ni se pare mai 
plauzibilă, fiindcă invocarea alegerii şi a gîndirii par să ţină de 
un registru divers de cauzalitate, remarcat de Rodier (1900, 
p. 87) prin analogie cu alte formule asemănătoare din Etica 
Nicomahică, VII, 6, 1148a 9 sau Fizica, II, 5, 197a 7. Un alt 
pasaj, din Despre mişcarea animalelor dă o formulă mai com¬ 
pletă a cauzei mişcării vieţuitorului: „noi vedem că vieţuitorul 
se mişcă datorită gîndirii, imaginaţiei, alegerii, voinţei şi dorinţei 
- Sidvoiav Kod (pavxacrfav xaî Trpoafpecnv xaî PouÂecnv xaî 
em-ftujifaV'. Invocarea acestora paralel cu textul din Despre 
suflet ne ajută să îl înţelegem mai larg pe ultimul, în care cei doi 
termeni sînt luaţi în cele mai diverse accepţii ale voinţei şi 
gîndirii, aşadar fără o mare legătură cu problema repausului. 

1.4 Cf. Platon, Timaios, 36e. 

1.5 Reluarea doctrinei platoniciene a creării sufletului şi critica ei 
la Aristotel ridică mai multe probleme exegezei şi simultan 
înţelegerii comentatorilor. In primul rînd, trebuie observat faptul 
că Aristotel nu preia tocmai corect doctrina dialogului Timaios, 
în al doilea rînd trebuie remarcat faptul că el nu desfiinţează 
complet analogia dintre suflet şi cer, iar în al treilea rînd trebuie 
reţinută ezitarea cu care se raportează comentatorii la acest 
pasaj datorită diverselor tendinţe de neoplatonizare a sensului 
acestui tratat: 1. Preluarea doctrinei lui Platon în acest context 
are acelaşi sens cu critica lui Democrit, iar analogia este marcată 
de verbul de la începutul alineatului: cpixnoXoŢei. In pasajul din 
Timaios, 33a-37c, Platon expune teoria armoniei universale, 
susţine sfericitatea universului, aminteşte două cercuri (al iden¬ 
tităţii şi al diferenţei) care cuprind universul şi sufletul ale căror 
centre coincid. Aristotel reţine din acest pasaj doar caracterul 
local al mişcării sufletului şi critică acest aspect, lăsînd deoparte 
discuţia despre naşterea universului; rezultatul acestei omisiuni 
este faptul că el ia discursul lui Platon într-un sens pur literal, 
aşa cum a observat şi Thoma din Aquino (cf. infra). 2. Aristotel 
nu este în totalitate împotriva unei analogii între suflet şi cer, în 
sensul în care el admite originea celestă a inteligenţei într-un 
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celebru pasaj din Despre naşterea animalelor, II, 726b 24-25, iar 
comentatorii tratatului Despre suflet au dezvoltat sensul onto¬ 
logiei intelectului posibil spre o analogie cu funcţiile cerului în 
raport cu totalitatea universului (cf. A. Baumgarten, Principiul 
cerului, ed. Dacia, Cluj, 2002, pp. 41-54). Rămîne ca desprin¬ 
derea de Platon să aibă ca aspect principal teoria mişcării locale 
a sufletului. De altfel, în acelaşi sens a criticat şi Plotin coinci¬ 
denţa platoniciană, din Timaios 36e, dintre centrul lumii şi 
centrul sufletului (cf. Enneade, II, 2, 2). 3. Comentariile la acest 
pasaj au căutat, fiecare în parte, să evite o asumare totală a criticii 
la Platon. Themistius (ed. Heinze, 1900, p. 19) a considerat că 
„Aristotel nu se exprimă contra lui Platon, ci contra lui Timaios, 
care fie gîndeşte că cerul este un coip, fie că 1-a numit aşa fără a 
crede că este un corp" . Desigur, opinia lui Themistius este mai 
degrabă semnul ambiguităţii decît o soluţie. Averroes acceptă ca 
adevărată o parte a opiniei citate din Platon, declarînd faptul că 
unitatea de analogie dintre suflet şi cer se păstrează la nivelul 
actului comun celor două realităţi, nu neapărat la nivelul esenţei 
lor (ed. Crawford, 1953, p. 63: „id est quod actiones coeli sunt 
eadem cum actionibus animae"), fiindcă această comunitate de 
acţiune convenea teoriei unităţii şi unicităţii intelectului posibil 
pentru toţi oamenii (cf., pentru sensul problemei, antologia de 
texte Despre unitatea intelectului, ed. IRI, Bucureşti, 2000). La 
rîndul său, Albert (cf. ed. Stroick, 1968, p. 33, r. 84-85 şi p. 34, 
r. 15-24) asumă direct opinide lui Platon, respingînd teoria 
mişcării locale a sufletului şi încărcînd sensul pasajului cu teorii 
neoplatoniciene: astfel, sufletul ar fi aşezat „la limita dintre timp 
şi eternitate - in confinio aeternitatis et temporis", ceea ce este 
sigur un ecou din Pseudo-Aristotel, Liber de causis, prop. 22, 
unde sufletul există „in horizonte aeternitatis inferius et supra 
tempus", ceea ce era de fapt o teorie plotiniană (cf. Enneade, IV, 
4, 3, sau V, 5, 8). Mai mult, cele două cercuri ale sufletului ar 
corespunde, conform analogiei dintre suflet şi cer, în suflet cu 
intelectul şi imaginaţia, iar în cer cu cercul astrelor fixe şi, 
respectiv, cu cel al planetelor rătăcitoare. Pentru Thoma din 
Aquino, în Sentencia de anima, I, 8, 1, critica aristotelică la 
Platon nu este adresată intenţiei platoniciene, ci doar modului 
figurat în care el s-a exprimat ( non reprobat eas quantum ad 
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intentionem Platonis, sed quantum ad sonum verborum eius). 
Argumentele expuse mai jos de Aristotel sînt împărţite în zece 
de Thoma, iar noi le vom reformula pe rînd, chiar dacă pentru 
Thoma unele sînt contra lui Platon, altele doar contra metafo¬ 
relor lui echivoce ( quarum quaedam sunt contra eum, et quae- 
dam contra verba eius). Toate aceste situaţii invocate mai sus 
demonstrează cum neplatonizarea diversă a textului lui Aris¬ 
totel a dat un sens foarte coerent textului său şi nu a fost neînte¬ 
meiată în textul aristotelic, care este simultan o negare şi o 
continuare infidelă a platonismului tardiv sub aspectul analogiei 
dintre suflet şi cer, chiar dacă motivaţia legăturii dintre cer şi 
suflet legată de armonia pitagoreică este respinsă de Aristotel. 

116 Cf. Platon, Timaios, 43c-44c. Sensibilitatea şi dorinţa nu au 
parte de mişcare circulară din două motive: ele au fost create 
după intelect, avîndparte doar de mişcarea rectilinie spre obiectul 
lor, iar apoi, sufletul lumii nici nu avea nevoie de ele, fiindcă el 
nu colaborează cu mediul extern, asemeni sufletelor particulare. 
Din acest motiv, Aristotel reduce sufletul lumii în mod legitim 
la intelect, iar obiecţia lui nu se îndreaptă aici contra mişcării 
circulare a intelectului, ci contra faptului că el ar avea o mărime. 

117 Identitatea intelectului cu inteligibilele în momentul gîndirii 
este susţinută de Aristotel în mai multe pasaje din tratat, dintre 
care cel mai important ar putea fi infra, III, 4, 429b 30. 

118 Reluăm acest prim argument: intelectul nu poate avea mărime, 
deoarece mărimea este continuă, iar intelectul este discret, asemeni 
unităţilor numerice, datorită identităţii lui cu inteligibilele. 

119 De fapt, întrebarea lui Aristotel este mai complexă şi ea are 
sens fiind completată de lectura pasaj ului din Timaios, 37a-b, în 
care Platon afirmă faptul că circularitatea intelectului face ca 
actele sale să fie realizate prin contact. Astfel, fraza completă a 
lui Aristotel ar fi fost: „Cum ar mai gîndi atunci dacă ar fi o 
mărime: oare atingerea ar avea loc în întregime sau prin vreuna 
din părţile sale ?“ In acest al doilea argument, Aristotel critică 
tocmai conceperea intelecţiei ca atingere. 

120 Punctul nu poate fi o parte a unei mărimi, aşa cum aver¬ 
tizează Rodier (1900, p. 104), citînd Fizica, IV, 11, 220a 18, tot 
aşa cum clipa nu este o parte a timpului. 
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121 Un intelect mişcat circular pentru a gîndi ar putea reveni 
asupra obiectului său indiferent de actul voinţei sale, refăcînd 
identic actul gîndirii, ceea ce (am putea presupune) ar face inu¬ 
tilă facultatea memoriei. 

122 în comentariul thomist, întreg alineatul contează drept al 
doilea argument îndreptat contra teoriei sufletului văzut ca 
mişcare circulară şi ca mărime. El este reformulat astfel ( Senten- 
da de anima, I, 8, 6): dacă sufletul (înţeles aici doar ca intelect) 
este o mărime care se mişcă circular, cunoaşterea ar avea loc prin 
contact integral sau parţial cu obiectul cunoscut. Dacă acest 
contact este integral, atunci cunoaşterea nu ar mai fi a mai multor 
inteligibile (deşi această completare logică lipseşte din textul lui 
Aristotel). Dacă el este parţial, atunci parţialitatea poate fi gîndită 
după mărime (şi ipoteza cade fiindcă obiectele pot fi gîndite de 
infinite ori), sau ca o succesiune de puncte (ceea ce nu conduce la 
cunoaştere, deoarece punctele nu sînt părţile liniei şi atunci 
intelectul nu mai are nevoie să fie circular). Thoma din Aquino 
observă ( Sentenda de anima, I, 8, 10) pe bună dreptate faptul că 
pledoaria contra teoriei intelectului ca mărime pregăteşte defi¬ 
niţia cunoaşterii speciei inteligibile care este „întreagă... în fiecare 
individ - tota enim... in quolibet individuo“. 

123 Un nou argument contra teoriei mărimii, al treilea în ordine 
thomistă: dacă intelectul este o mărime, el nu poate cunoaşte 
indivizibilul dacă este divizibil, nici divizibilul dacă este indi¬ 
vizibil, deoarece cunoaşterea se produce prin contact. Pentru a 
avea acces la divizibil şi la indivizibil, intelectul are nevoie de 
conceptul formei inteligibile, diferite de contactul pur fizic. 
Argumentul este un caz particular al celui precedent. 

124 Adică ordinea raţionamentului impune corespondenţa dintre 
intelect şi acel cerc tocmai invocat în pasajul din Timaios pe care 
Aristotel îl critică. 

125 Faptul că gîndirea nu urmează lipsa de început şi de finalitate 
a mişcării circulare nici în cazul ştiinţelor practice, nici în cel al 
ştiinţelor teoretice este comentat de Albert (ed. Stroick, 1968, 
p. 36, r. 39-41) astfel: ştiinţele practice caută realizarea obiectului 
pe care şi-l propun, iar cele teoretice adevărul: „...aut practica, 
quae est sicut artes mechanicae, quae ratiocinantur de operibus, 
aut speculativae, quarum finis est veritas scita“. 
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126 Acest argument, al patrulea în ordinea expunerii thomiste 
(cf. Sentencia de anima, I, 8, 13), revine la a spune că intelectul 
nu poate avea o natură circulară fiindcă operaţiile sale au o fina¬ 
litate. De fapt, Aristotel are în vedere aceeaşi problemă a respin¬ 
gerii ideii că intelectul poate fi o mărime, fără a respinge 
vreodată radical ideea unei analogii între suflet şi cer. Din acest 
motiv, critica platonismului asumă iniţial doar o lectură literală 
a pasajelor din Timaios. 

127 în ordine thomistă, acesta este al cincilea argument, şi el are 
în vedere o respingere a unei analogii cantitative între mişcările 
cerului şi gîndire: Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, I, 8, 
16) clarifică aspectul analogiei respinse astfel: „reiterări super 
eamdem quantitatem multotiens - a reveni asupra aceleiaşi 
cantităţi de mai multe ori“. Adică, analogia dintre cer şi gîndire 
nu poate fi una de conţinut al gîndirii şi al cerului. Thoma explică 
acest fapt prin imposibilitatea unei circularităţi în cazul diver¬ 
selor tipuri de mişcare, de pildă, în cazul alterării, transformarea 
negrului în alb poate fi gîndită o singură dată ca act unic. Albert 
(ed. Stroick, p. 36, r. 78-81) explică mai clar respingerea ana¬ 
logiei: „Cum autem id a quo procedit intellectus sit notum per 
se, id autem in quod procedit non sit notum per se: erit idem 
notum per se et non notum per se, et sic contradictoria de eodem 
verificantur - pentru că cel de la care porneşte gîndirea este 
cunoscut prin sine, dar cel spre care porneşte nu este cunoscut 
prin sine, atunci acelaşi lucru va fi cunoscut prin sine şi necu¬ 
noscut prin sine, şi astfel vor fi adeverite <afirmaţii> contradic¬ 
torii despre acelaşi lucru. “ 

128 în ordine thomistă, al şaselea argument. Gîndirea este în 
repaus fiindcă ea este un act, aşa cum afirmă Aristotel şi în 
Fizica, VII, 3, 247b 9-11. Pentru Thoma ( Sentencia de anima, I, 
8, 19) afirmaţia este adevărată pentru silogism, întrucît el pro¬ 
pune o concluzie stabilă. Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 22) 
exemplifică afirmaţia lui Aristotel, spunînd că ea este dovedită 
de uşurinţa actului gîndirii în momente de repaus: noaptea, sau 
cînd sîntem aşezaţi, sau cînd sîntem vîrstnici. 

129 Cf. Rodier, 1900, p. 115, care completează: auTr£ <') JU X r IC>- 

130 A şaptea obiecţie, în ordine thomistă ( Sentencia de anima, I, 
8, 21). Thoma din Aquino observă faptul că Aristotel foloseşte, 
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de fapt, un argument platonician din Timaios contra lui Platon: 
într-adevăr, în Timaios, 34b, Platon enunţase faptul că 
autocunoaşterea face din univers un zeu fericit. Totuşi, teza 
cunoaşterii care produce fericire este aristotelică (cf. Metafizica, 
I, 1, 980a 2-3 şi Etica Nicomabică, I, 9, 1099a 24.) 

131 In ordine thomistă, este a opta obiecţie. Pentru Rodier, 1900, 
p. 115, cei citaţi în finalul frazei ar putea constitui, în ansamblu, 
o aluzie la Platon, Phaidon, 66b. Incorporalitatea intelectului 
este una dintre tezele cele mai importante ale tratatului Despre 
suflet (cf., de exp. III, 4, 429a 24 sqq.). Aici, analogia intelectului 
cu cerul ar aduce celui dintîi o anumită corporalitate, corespon¬ 
dentă, probabil, corporalităţii astrelor. 

132 Aristotel nu neagă în acest pasaj mişcarea circulară a cerului 
(al cărei adept este şi el, cf. Despre cer, I, 1), ci construieşte un 
nou argument (al nouălea în ordine thomistă) contra teoriei 
mişcării circulare a sufletului: astfel, pentru Platon, enunţarea 
cauzei pentru care cerul se mişcă circular ar fi obscură şi, din 
acest motiv, mişcarea circulară ar fi extrapolată, în mod eronat, 
asupra sufletului. 

133 Aşa cum observă Barbotin (1989, p. 115), situaţia acestei 
mişcări seamănă cu exemplul mateloţilor mişcaţi accidental în 
navă (cf. I, 3, 406a 12). Albert riscă o explicaţie (cf. ed. Stroick, 
1968, p. 37, r. 36-37): „cum ponit coelum esse naturae ignis, 
cuius est recte moveri - fiindcă el afirmă că cerul este de natura 
focului, căruia îi revine mişcarea rectilinie 1 '. Explicaţia nu este 
neapărat corectă, fiindcă argumentul nu este platonician, ci pentru 
Aristotel direcţia focului este rectilinie (cf. Despre cer, I, 1). Rodier 
(1900, p. 116) observă faptul că din Platon nu reiese că mişcarea 
ar fi accidentală sau esenţială (cf. Platon, Timaios, 34a), care face 
ca mişcarea circulară să depindă doar de voinţa demiurgului. 

134 Literal, termenul ’exEivu) ar trebui tradus cu dativul 
„acestuia", înţelegînd faptul că este vorba fie despre corp, fie 
despre cer, acordul fiind posibil în ambele sensuri. Pasajul a fost 
interpretat în trei feluri: prima versiune, adoptată de Simplicius 
(apud N. I. Barbu, 1996, p. 100), de Themistius (cf. ed. Heinze, 
p. 22: tw aujjicm), de Rodier (1900, p. 116), de Hett (1936, p. 41), 
sau de Steiger (1988, p. 30), a citit „corp" în acest pronume 
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demonstrativ; a doua versiune, adoptată de Barbotin (1989, p. 24) 
a acordat pronumele cu JCUxXto şi a subînţeles că ar fi vorba de 
cer; în al treilea rînd, Thoma din Aquino (Sentencia de anima, 
I, 8, 23) a considerat că aici ar fi vorba de corpul celest, realizînd 
astfel ambele acorduri posibile. El a fost urmat de Trendelen- 
burg (apud Rodier, 1900, p. 116). Sensul argumentului ar fi, în 
acest caz: Platon nu indicase clar cauza mişcării circulare, dar 
ea nu poate fi nici sufletul cerului, nici corpul cerului. Interpre¬ 
tarea este coerentă, dar simplificatoare: de fapt, în discuţia gene¬ 
rală despre suflet ca principiu, este mai probabil ca sensul 
termenului să vizeze corpul însufleţit în general, fie el sublunar 
sau celest. 

135 Trimiterea este, probabil, la Despre cer, I, sau, aşa cum 
sugerează Rodier (1900, pp. 116-117), la Fizica, VIII. 

136 In ordine thomistă, este al zecelea argument împotriva 
circularităţii sufletului. De fapt, el corespunde unei idei mai 
generale, care cere o analiză a corpului alături de cea a sufletului. 

137 Sufletul se potriveşte numai unui anume fel de corp, adică cel 
care are organele disponibile funcţiilor sufletului, ceea ce cores¬ 
punde sensului definiţiei sufletului din II, 1, 412b 3-5. Albert 
explică relaţia dintre sufletul determinat şi corpul determinat 
(cf. ed. Stroick, 1968, p. 38, r. 6-7) prin expresia „propter commu- 
nicationem etproportionem“, iar expresia este reluată de Thoma 
(Sentencia de anima, I, 8, 24). 

138 Desigur, aceasta numai într-un sens ipotetic, fiindcă raportul 
„ut motor“ nu este admis de Aristotel, dacă autorul tuturor 
acţiunilor vieţuitorului este compusul. Raportul dintre suflet şi 
corp seamănă, mai degrabă, celui dintre formă şi materie, aşa 
cum apare în debutul cărţii a doua a tratatului. 

139 Cf. Despre generare şi corupere, I, 7, 323b 30. Themistius 
exemplifică (ed. Heinze, 1890, p. 22): între om şi arbore, sau o 
piatră şi un sunet. 

140 Pentru doctrina pythagoreică a reîncarnării, cf. fr. DK B 79. 

141 In limba greacă, expresia yăp nu înseamnă „de fapt“, ci 
„căci". Dar, cum fraza nu este o concluzie la cea anterioară, ci 
întreţine un raport de adversitate cu ea, am decis să subliniem 
prin particula „de fapt" această opoziţie, pentru a face textul 
mai comprehensiv. La fel în ocurenţa următoare a aceluiaşi termen. 
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142 Cf. Rodier, 1900, p. 118: «Tujjj.a>. 

143 Vocabularul primelor fraze ale capitolului aminteşte proce¬ 
dura dărilor de seamă (euvftmxg) justificative pe care le susţineau 
magistraţii atenieni la încheierea mandatului lor. Ele trebuiau să 
fie credibile (mffavot) şi sînt asimilabile unor discursuri publice 
(cf. Politica, III, 9, 1271a 6-8 etc., sau Retorica, III, 10, 1411b 19). 
Pentru Rodier (1900, p. 118-120) sensul acestei comparaţii ar 
putea fi următorul: explicaţiile acestei teorii seamănă unor justi¬ 
ficări ale foştilor magistraţi care încearcă să ascundă adevărata 
lor eroare. Hett (1936, pp. 42-43) urmează o lecţiune (ixnrep 
ebrfuvcxg) mai veche decît cea a lui Ross (adoptată de noi), şi 
traduce oferind o altă coerenţă: „wich has been approved by the 
verdict of public opinion", înţelegînd de aici doar notorietatea 
adepţilor acestei idei. 

144 Aceşti autori ar fi pythagoreii, a căror doctrină este expusă şi 
criticată de Platon, în Phaidon, 85e sqq. Pentru Rodier (1900, 
p. 120), ar putea fi vorba în mod precis de Philolaos, după măr¬ 
turia lui Claudius Mamertus, De stătu animae, II, 7. Thoma din 
Aquino ( Sentencia de anima, I, 9, 1) aduce o precizare impor¬ 
tantă pentru caracterul sistematic al textului: în capitolul anterior 
a fost respins Platon pentru că el credea într-o armonie numerică 
a sufletului, acum autorul s-ar ocupa de respingerea teoriei 
sufletului ca armonie elementară (Philolaos şi Empedocle). 

145 Definirea armoniei ca proporţie şi combinare are origini 
pitagoreice (cf., de pildă, Aristoxenos, fr. DK B 4). Termenul 
CTUvrlT|cn.g are aici sensul de juxtapunere, aşa cum a înţeles şi 
Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 76: compositio ex elementis est 
vicinatio, non admixtio ) şi Thoma din Aquino ( Sentencia de 
anima, I, 9, 3: complexio et proportio). 

146 Aristotel însuşi a admis mai sus (cf. I, 1, 402a 6) că sufletul 
este principiu al vieţii, deci implicit al tuturor funcţiilor ei, 
aşadar şi al mişcării. 

147 Literal: „referitor la mărimile care deţin mişcarea şi poziţia, 
în privinţa combinării lor“. Pentru ca fraza să fie mai compre¬ 
hensibilă, am simplificat raporturile gramaticale, făcînd ca 
„mărimile" să determine „combinarea", care funcţiona ca o 
simplă apoziţie explicativă în original. 
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148 Sensul acestei comparaţii poate fi înţeles prin apel la un pasaj 
din Fizica, V, 3, 226b 34 - 227a 2, unde armonia există între mai 
multe obiecte de aceeaşi specie (o linie sau o casă) dacă ordinea 
aşezării lor nu este perturbată de un alt element din aceeaşi 
specie, dar dispus dezordonat. 

149 Termenul „xai şi“ are aici valoare explicativă {„armonie, 
adică suflet“). Cele două alineate anterioare conţin mai multe 
argumente, pe care Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, I, 
9, 4-9) le-a împărţit astfel: 1. armonia este combinare şi propor¬ 
ţie, dar sufletul nu este acestea; 2. sufletul este principiul mişcării, 
armonia nu este aşa ceva; 3. cunoaşterea operaţiilor unei realităţi 
conduce la cunoaşterea esenţei ei, dar cunoaşterea armoniei nu 
conduce la cunoaşterea esenţei; 4. obiectele bine ordonate nu pot 
împlini funcţiile sufletului. Din toate aceste argumente rezultă că 
armonia nu este nici sufletul, nici operaţiile lui. 

150 Cf. Empedocle, fragm. DK B 96, care apare şi infra I, 5, 410a 4. 
Adverbul „şi" marchează faptul că, pînă aici, a fost vorba de py- 
thagorei, deşi alineatele anterioare nu enunţau acest lucru. în plus, 
Albert semnalează că ar fi vorba de un caz special de armonie 
(cf. ed. Stroick, 1968, p. 40, r. 55-56: sed specialiter ab Empe- 
doclea investigabit aliquis, quae harmonia specialiter anima sit), 
şi anume o armonie bazată pe proporţia organelor interne. 

151 Această situaţie ar conduce la ideea existenţei mai multor 
suflete, egale numeric părţilor corpului, aşa cum a observat 
Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 26, care discută această posi¬ 
bilitate reluînd analogia neoplatoniciană dintre unicitatea 
soarelui şi pluralitatea razelor sale, care îi va folosi şi mai tîrziu, 
pentru a dezlega problema pluralităţii intelectelor dependente 
de o inteligenţă unică), dar şi Albert (cf. ed. Stroick, 1968, p. 40, 
r. 64-65: „tune inevitabiliter sequitur multas esse animas in uno 
et eodem coipore"). Thoma din Aquino {Sentencia de anima, I, 
9, 10) vede în acest pasaj primul din trei argumente formulate 
contra lui Empedocle: dacă sufletul nu este o proporţie (cum 
spune pasajul „sau un alt lucru"), atunci nu poate fi nici o 
armonie, iar dacă este o proporţie, atunci ar fi mai multe suflete, 
fiind mai multe părţi în corp, deci mai multe armonii, prin 
urmare, tot nu poate fi o armonie. 
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152 Pentru Rodier (1900, p. 130), aurr) reia femininul cptÂfa. 

153 In urma argumentului „părţilor", urmează al doilea 
argument împotriva lui Empedocle, „al prieteniei", reformulat 
de Thoma din Aquino astfel ( Sentencia de anima , I, 9, 11): 
prietenia este fie cauza amestecului, fie cauza amestecului armo¬ 
nizat. Dacă este doar cauza amestecului, definiţia este prea 
îngustă, fiindcă nu înţelegem de unde vine armonia lor. Dacă 
este cauza amestecului armonizat, atunci este prea largă, fiindcă 
nu înţelegem de unde vin amestecurile nearmonizate din natură, 
a căror cauză era la Empedocle tot prietenia. 

154 Pentru unii editori (cf. Rodier, 1900, pp. 130-131), această 
frază nu şi-ar avea locul aici, ci la finalul celui de-al doilea 
alineat al versiunii prezente, deoarece ar urma un al treilea 
argument contra lui Empedocle. De fapt, noi credem că fraza 
este la locul ei, iar acest argument următor există, dar el este 
tacit, în sensul în care Aristotel expune în următoarele două 
fraze un posibil argument în favoarea teoriei sufletului armonie 
a părţilor, a cărui respingere o lasă de înţeles şi a cărei dezlegare 
aparţine comentatorilor (cf. nota următoare). Tonul discuţiei 
se poate încadra, spune Rodier (1900, pp. 131-133), într-o 
posibilă dezbatere iniţială, care ar fi expus argumente pro şi 
contra lui Empedocle. 

155 întreaga frază a ridicat probleme de sens şi de editare. Astfel, 
ediţia Bekker reia forma clasică a textului, cu tu) Totcţ ăXXoiq, în 
vreme ce ediţia Ross propune formula to toi ţţ ăXXoiq. Argu¬ 
mentul lui Bekker este simetria cu tqj de mai înainte, dar decizia 
asupra lecţiunii ţine de sensul logic al pasajului. Traducerile lui 
Steiger (1988, p. 34), Hett (1935, p. 45, care păstrează lecţiunea 
Tio) şi Barbotin (1989, p. 27) concordă, avînd sensul: de ce 
dispare esenţa altor părţi ale vieţuitorului o dată cu dispariţia 
esenţei cărnii, dacă sufletul nu este amestecul f Prin urmare, dacă 
sufletul ar fi amestecul, atunci am înţelege de ce dispar aceste 
esenţe. Dar noi trebuie să înţelegem de ce dispar ele, prin 
urmare sufletul ar fi acest amestec armonizat. Aceasta înseamnă 
că, urmînd lecţiunea lui Bekker, am fi tradus: de ce sufletul piere 
o dată cu pieirea esenţei cărnii ţi a esenţei celorlalte. Or, pentru 
Empedocle sufletul nu era muritor. Dimpotrivă, lecţiunea lui 
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Ross, pe care o adoptăm aici, ne determină să traducem: de ce 
esenţa altor părţi dispare o dată cu dispariţia esenţei cărnii f, 
adică de ce toate esenţele coiporale dispar, adică de ce mai are loc 
moartea, dacă sufletul este altceva decît amestecul lor ? Urmînd 
astfel lecţiunea lui Ross, care provine, aşa cum spune Rodier 
(1900, p. 131, deşi Rodier nu este de partea ei), din lectura lui 
Alexandru, Simplicius şi Philopon, dar nu şi a lui Themistius, 
care ar fi citit toj, înţelegem mai limpede sensul frazei: de ce 
organele pier dezagregîndu-se, dacă agregarea lor nu este 
suflet ? O asemenea întrebare, însă, nu putea fi pusă de Aris- 
totel, care nu apăra, ci respingea teoria sufletului armonie. Prin 
urmare, aşa cum am anunţat în nota anterioară, pasajul este o 
reformulare a unui argument în favoarea lui Empedocle, pro¬ 
babil pentru a fi respins. Iată-1 reformulat de Alexandru ( apud 
Rodier, 1900, p. 131): „Dacă sufletul nu ar fi armonie, spune el 
(Empedocle, n.n.), ci ceva diferit de amestec, de ce (Sid tî, 
sinonim lui xl 5fj trate din textul lui Aristotel - n.n.), o dată cu 
pieirea amestecului carnal, piere ţi amestecul celorlalte părţi ?“ 
Aristotel nu dă răspunsul, dar ar trebui să înţelegem din textul 
lui că întrebarea este absurdă şi că există un contraargument la 
el, evident în spiritul textului. Albert a propus o soluţie, credem, 
acceptabilă, reluată şi de Thoma din Aquino şi adoptată şi de 
noi: (ed. Stroick, p.40, r. 96-99): „Empedocle se mira că, dacă 
sufletul nu ar fi o armonie a cărnii, a oaselor ţi a celor asemenea, 
de ce sufletul ajunge să lipsească din animal (anima deficit in 
animali) prin sustragerea cărnii ţi a oaselor.“ Tocmai de aceea, 
spune în continuare Albert, soluţia corectă ar fi cea aristotelică, 
care susţine anterioritatea sufletului faţă de compusul 
armonizat, iar nu posterioritatea lui şi nicidecum calitatea lui de 
rezultat al acestei compuneri. Ideea este sintetizată de Thoma 
din Aquino ( Sentencia de anima, I, 9, 13) astfel: „o asemenea 
proporţie nu este o formă, aţa cum credeau ei (adică suţinătorii 
lui Empedocle - n.n.) ci o dispunere a materiei în vederea 
formei“. Prin urmare, afirmaţia are sensul unei susţineri absurde 
a lui Empedocle, din care lipseşte fatalmente respingerea ei 
aristotelică. 

156 Am pus între paranteze sintagma, fiindcă ea a fost asumată 
deja cu cîteva rînduri mai sus. 
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157 Argumentul ar putea fi a doua obiecţie posibilă la adresa lui 
Empedocle, respinsă prin aceeaşi teorie ca şi argumentul ante¬ 
rior: sufletul nu este un rezultat, ci un aspect prealabil consti¬ 
tuirii amestecului (cf. nota anterioară). Aşa cum se poate 
observa, cele două argumente sînt complementare: unul a 
întrebat de ce pier părţile, dacă sufletul nu este armonizarea lor, 
altul a întrebat ce piere, cînd sufletul pleacă. 

158 Concluzia pare să se refere la a doua parte a capitolului ante¬ 
rior şi la prima parte a celui prezent (I, 3-4, 406b 25 - 408a 28). 

159 Cf. I, 3, 407b 18, dar şi 406a 30 sqq. 

160 Aristotel ar putea face aluzie aici la două teorii concurente 
privind centrul vieţii organismului, în inimă sau în creier, 
expuse supra I, 2, 405b 6 sqq. 

161 Discuţia asupra tipurilor de mişcare aparţine domeniului Fizicii. 

162 Fraza enunţă una dintre poziţiile centrale adoptate de 
Aristotel în acest tratat: operaţiile proprii sufletului devin acte 
avînd ca autor compusul din suflet şi corp. Această situaţie 
corespunde definiţiei sufletului de la II, 1, 412b 3-5. Astfel, 
sufletul înzestrat cu funcţii corespunde corpului înzestrat cu 
organe. Actul lor comun instituie, astfel, autorul acţiunii o dată 
cu realizarea ei. Acest fapt' nu exclude o diversitate a relaţiilor 
dintre suflet şi corp (unele acte pleacă de la suflet, altele ajung la 
el), dar direcţia acestora nu influenţează cu nimic asocierea 
termenilor în actul lor comun. Cu această observaţie, Aristotel 
deschide o meditaţie asupra naturii subiectului cugetător, lipsit 
de un organ corporal, a cărui schiţă o avem în alineatul urmă¬ 
tor, dar a cărui analiză completă o vom găsi abia în III, 4-5. 
Cf. aceste capitole, mai ales pasajul 430a 19 sqq. şi comentariul 
aferent al lui Themistius asupra identităţii subiectului cugetător, 
compus din intelectul posibil şi cel activ: fragmentul este tradus 
în DUI, 2000, pp. 63-65. 

163 Cf. Despre memorie şi reamintire, 2, 451b 16. 

164 Aceste „resturi" ar putea fi imaginile formate în urma 
experienţei sensibile deja parcurse: cf. Thoma, Sentencia de 
anima, I, 10, 10: „asemenea imagini au rămas înăuntru'. 

165 Afirmaţia lui Aristotel este foarte importantă pentru 
ontologia intelectului şi trebuie legată de pasajele despre intelect 
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din III, 5. Faptul că intelectul este aici o „substanţă" pune 
probleme de echivocitate definiţiei sufletului din II, 1, 412b 3 
sqq., unde sufletul este văzut ca „substanţă în sens de formă...", 
după ce Aristotel a ales forma dintre cele trei sensuri ale sub¬ 
stanţei, anume de formă, materie şi compus. Dar, dacă şi intelec¬ 
tul este o substanţă, el nu se poate include în definiţia sufletului 
decît echivoc, fiindcă altminteri am crea inutilul concept al unei 
substanţe în substanţă. De fapt, cu acest pasaj începe construcţia 
conceptului de intelect la Aristotel, care preia atributele intelec¬ 
tului de la Anaxagoras şi, o dată cu ele, şi o parte a ontologiei 
intelectului universal de la Anaxagoras. Averroes are o poziţie 
foarte personală în acest context, dar, credem noi, corectă. Dacă 
Aristotel defineşte în III, 5 două sensuri ale intelectului, anume 
unul posibil şi unul activ, Averroes este de părere că aici 
Aristotel s-ar referi numai la cel posibil (ed. Crawford, 1953, 
p. 87): „intellectus materialis“ (este vorba tot de cel posibil, dar 
Averroes împrumută terminologia lui Alexandru din Afrodisia, 
deşi îi critică acestuia ideile: cf., pentru problema terminologiei 
intelectului aristotelic, Alexander Baumgarten, Problema 
unităţii intelectului în controversa pariziană a anilor 1270-1277, 
în DUI, 2000, p. 302 sqq.). Averroes crede astfel că în acest 
pasaj ar fi vorba de acel intelect care „nu este mobil, nici măcar 
accidental", despre care va spune în comentariul său la Despre 
suflet, III, 5 că este unic pentru toţi oamenii şi care, spune aici: 
„cuprinde conceptele tuturor lucrurilor" . Albert îl urmează, 
revenind totuşi la terminologia de intelect posibil (cf. ed. 
Stroick, 1968, p. 42, r. 30, 45-46): „intellectus possibilis... est 
substantia quaedam separata". Avînd în intenţia sa apropierea 
textului lui Aristotel de o teologie a persoanei unde intelectul 
este imanent omului, Thoma din Aquino este mult mai 
circumspect ca Albert şi foloseşte termenul universal de 
intellectus şi susţine chiar că acest pasaj nu enunţă chiar opinia 
lui Aristotel (cf. Sentencia de anima, I, 10, 21): „Aristoteles 
locutus est hic de intellectu, supponendo opiniones aliorum... ne 
credatur quod ipse opinetur intellectum sic esse ut supponit..." 
înclinăm însă, mai degrabă, spre opinia lui Averroes şi spre 
interpretarea lui Albert, întrucît teoria persoanei nu stătea în 
intenţia lui Aristotel, iar discursul pare a enunţa totuşi 
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opinia autorului. Astfel, este foarte posibil ca Aristotel să aibă 
în vedere aici facultatea de cunoaştere înţeleasă ca pură recepti¬ 
vitate, adică ceea ce comentatorii lui (mai ales Themistius, aşa 
cum vom vedea mai jos, III, 5) au numit intelect posibil. 

166 Tot aşa cum nu facultatea văzului îmbătrîneşte, ci ochiul, tot 
aşa nu intelectul slăbeşte o dată cu vîrsta, ci compusul care 
gîndeşte (cf. Rodier, 1900, p. 137). 

167 Textul deosebeşte între voeiv şi Siavoetaifai, adică înte 
gîndirea intuitivă a conceptului şi gîndirea discursivă a judecăţii, 
prima nefiind afectată, întrucît operează singură, a doua fiind 
afectată, datorită compunerii cu imaginile. Themistius (ed. 
Heinze, p. 30) oferă sensul diferenţei: „Cu ce se deosebeşte 
gîndirea discursivă de cea intuitivă? Pe bună dreptate, cea 
intuitivă are loc cînd sînt înţelese definiţiile simple, pe cînd cea 
discursivă constă în alăturarea sau separarea acestora. Care 
facultate este superioară f De bună seamă, cea care le cuprinde 
pe cele simple..." 

168 Această măsură are sensul unei deţineri parţiale, fiindcă inte¬ 
lectul nu deţine un organ corporal (cf. III, 4, 429b 6) dar are întot¬ 
deauna nevoie de imagini pentru a gîndi (cf. III, 7, 431a 16-17). 

169 Ideea reapare infra, III, 5, 430a 23-24 şi atestă faptul că 
Aristotel are în vedere aici faptul că unitatea individului există 
cît timp există corpul. Aceasta înseamnă că pasajul prezent se 
referă la ceea ce numeşte Aristotel în celălalt pasaj „intelect 
pasiv“, ceea ce este cu totul altceva decît intelectul posibil, fiind 
de fapt o facultate pieritoare a imaginilor care înlesnesc memo¬ 
ria, aşa cum sugerează şi Averroes (cf. ed. Crawford, 1953, p. 89: 
„et est illud quod vocat in tertio tractatu intellectu passibilem"). 

170 Aristotel preia aici atributele intelectului de la Anaxagoras, 
prefăcîndu-le într-o dovadă a echivocităţii intelectului în raport 
cu definiţia sufletului ca „act prim al corpului natural dotat cu 
organe" ( cf. infra, II, 412b 3-5). 

171 Cf. supra, I, 2, 404b 27. Aristotel critică aici concepţia lui 
Xenocrate (cf. fr. DK B 73). Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 31) 
sesizează faptul că această identificare ar fi fost făcută de o 
mărturie a lui Andronikos şi a lui Porfir, pentru care ar rezulta 
din presupusa scriere „Despre natură", cartea a V-a, a lui Xeno- 
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erate că sufletul ar fi |iova5ix6v ctpf^p.ov. Expresia ne atrage 
atenţia, deoarece ea schimbă oarecum relatarea lui Aristotel, 
care ne spusese că avem de-a face cu un număr automotor, 
deoarece din expresia lui Themistius înţelegem că acest număr 
ar avea o unitate în sine, iar argumentele lui Aristotel s-ar 
îndrepta tocmai împotriva acestei unităţi şi a eventualului său 
caracter local, aşa cum reiese din argumentele prezentate de 
Aristotel. Ceea ce înseamnă fie că însuşi Xenocrate ar fi subli¬ 
niat acest caracter monadic, fie că Andronikos şi Porfir l-ar fi 
citit pe Xenocrate deja în lumina criticii lui Aristotel. Pe de altă 
parte, contra intruziunii numerelor în teoria ideilor (făcută 
astfel tot de Xenocrate), cf. Metafizica, I, 9, 991b 4 sqq. 

172 Cf. Fizica, VI, 10, 240b 8 sqq., unde Aristotel susţine că 
realităţile nediferenţiate nu se mişcă, deoarece o mişcare pre¬ 
supune o diferenţiere între cel mişcat şi mişcător, între forma şi 
materia celui compus etc. Argumentul este primul dintr-o serie 
de nouă (opt în acest capitol şi unul în al doilea paragraf al celui 
următor), aşa cum vom vedea mai jos. Pentru Thoma din 
Aquino ( Sentencia de anima, I, 11, 2), aceste argumente sînt 
şase, dar noi am împărţit argumentul reţinut de Thoma drept al 
cincilea în alte trei, considerîndu-le separat. 

173 Al doilea argument contra lui Xenocrate: mişcarea 
numărului ar avea, asemeni oricărei mişcări, o situare, ceea ce 
Aristotel respinsese deja în cuprinsul capitolului al doilea al 
prezentei cărţi. 

174 Este al treilea argument contra lui Xenocrate, care constă, aşa 
cum spune Rodier (1900, p. 141), din două părţi: faptul că unele 
vieţuitoare secţionate continuă să trăiască şi mai mult, că au 
acelaşi suflet specific în toate părţile secţionate. Faptul este 
remarcat de Averroes şi încadrat în argumentaţia lui Aristotel 
(ed. Crawford, 1953, p. 93): „De aceea, acţiunea sufletului pare 
să ţină mai degrabă de calitate decît de cantitate.“ Exemplul 
animalelor secţionate reapare în II, 2, 413b 16 sqq. Aici, exem¬ 
plul este mai puternic valorizat, fiindcă el ilustrează atît faptul 
că analogia cu cantitatea numerică este irelevantă, cît şi faptul că 
secţionarea unor vieţuitoare nu separă specific sufletul. în a 
doua lui ocurenţă, el arată că unele vieţuitoare secţionate nu pier 
deoarece sufletul lor nu se desparte din punct de vedere specific. 
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175 Adică nu este nici o diferenţă între atomişti şi Xenocrate, 
deoarece şi unii, şi celălalt implică situarea locală a sufletului, 
din puncte de vedere diferite, anume sfericitatea lui şi caracterul 
lui monadic. 

176 Al patrulea argument contra lui Xenocrate: dacă sufletul este 
un punct unitar, atunci este ca atomii lui Democrit, deci are o 
cantitate, iar atunci ceva trebuie să îl mişte, la rîndul lui. In 
forma aceasta, argumentul seamănă oarecum argumentului celui 
de-al treilea om (cf. Platon, Parmenide, 132 a-b, iar apoi 
Aristotel, Metafizica, I, 9, 990b 1.7): dacă sufletul (care ar trebui 
să fie nemişcat) se mişcă, atunci seamănă celor mişcătoare; dar 
cele mişcătoare trebuie mişcate de ceva nemişcat, deci sufletul 
trebuie mişcat de ceva nemişcat, la rîndul lui. 

177 Al cincilea argument contra lui Xenocrate: de fapt, nu poate 
fi vorba în acest context de un criteriu de diviziune substanţială 
a sufletului, despre care Aristotel nu mai vorbeşte nicăieri în 
tratat, ci este vorba, mai degrabă, despre absenţa unei distincţii 
după criteriul corpului care funcţionează ca materia ce divide o 
specie. Aşa înţelege textul şi Albert (ed. Stroick, 1968, p. 45, 
r. 72-73): „Zece dini şi zece cai nu diferă prin zecime, d mai 
degabă prin materie". 

178 Al şaselea argument contra lui Xenocrate: dacă sufletul este 
o unitate punctuală, el are un loc. Desigur, acest loc este identic 
celui ocupat de corp, ceea ce ar fi absurd. 

179 Al şaptelea argument contra lui Xenocrate: dacă sufletul 
corespunde punctelor dintr-un corp, nu mai este evident de ce 
unele corpuri sînt neînsufleţite, deşi toate deţin puncte în acelaşi 
sens geometric şi aritmetic. 

180 Al optulea argument contra lui Xenocrate: dacă punctele nu se 
desprind de linii, dar sufletele se desprind de corpuri, atunci 
raportul dintre puncte şi linii nu poate fi analogic celui dintre 
suflete şi corpuri. De fapt, vechea ediţie a lui I. Bekker conţinea, 
în loc de CTTtYp.dţ, cuvîntul vfiuxd? (suflete), ceea ce făcea mai 
limpede imposibilitatea analogiei. Ideea acestui argument se baza 
pe faptul că Xenocrate ar fi susţinut şi nemurirea sufletului, ceea ce, 
aşa cum subliniază Rodier (1900, p. 144), ar fi fost adevărat, con¬ 
form mărturiei lui Olimpiodoros, în comentariul său la Phaidros. 
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181 Termenul XeTrtojj.epeq desemnase mai sus (I, 2, 406a 6) carac¬ 
terul subtil al corpusculilor indicaţi de atomişti drept elemente 
constituente ale lucrurilor şi ale sufletului. 

182 După cum explică în mod întemeiat Albert, caracterul 
„ciudat" al argumentului este „propriu" lui Democrit şi lui 
Xenocrate, şi se opune caracterului mai general al primului 
inconvenient, deoarece el se adresează tuturor celor care susţin 
că sufletul este un corp subtil şi că sufletul este un număr: „Hoc 
igitur est inconveniens commune, quod accidit simul dicentibus 
animam esse corpus subtile et animam esse numerum, qui move- 
tur. Proprium autem inconveniens, quod accidit Democrito, acci¬ 
dit etiam istis, sicut diximus“ (ed. Stroick, 1968, p. 46, r. 65-69). 

183 întreg paragraful reia o parte a argumentelor prezentate în 
ultima secţiune a capitolului anterior contra lui Xenocrate. 

184 Literal: „accidentul", în sensul în care atît definiţia sufletului, 
cît şi descripţia proprietăţilor lui devine imposibilă. Deşi 
Aristotel foloseşte termenul crujjf)epr|x6(ţ, calificat în general 
pentru a denumi accidentul, totuşi nu este vorba aici de pro¬ 
prietăţile lui accidentale, ci de cele esenţiale, care fac obiectul 
ştiinţei. De fapt, Aristotel are în vedere aici ceea ce anunţase şi 
la I, 1, 402a 7 cu o terminologie asemănătoare (cf. şi comen¬ 
tariul aferent) privind proprietăţile esenţiale ale sufletului, ală¬ 
turate definiţiei sufletului. 

185 Expresia a mai apărut la I, 4, 408a 4, fără ca afectările să fi fost 
distinse de operaţii. 

186 Cf. supra, I, 1 , 402 b 25. 

187 Faptul că apare o împărţire în trei tradiţii, deosebită de cea 
iniţială (cf. supra, I, 2, 403b 25 sqq.), nu este neapărat o necon- 
cordanţă, cît mai ales o adăugire pe un plan diferit de primele 
două criterii a celui de-al treilea, fiindcă problema elementelor 
este o consecinţă a tipului de explicare a mişcării sau a cunoaş¬ 
terii. Construcţia genitivului absolut are o valoare cauzală în 
raport cu principala care urmează, dar ne-am îngăduit să o tra¬ 
ducem cu o valoare concluzivă faţă de pasaj ele anterioare (urmîn- 
du-1 pe Barbotin, 1989, p. 31) deoarece ea nu instituie direct un 
raport cauzal cu principala (nu „unii au spus" fiindcă există trei 
tradiţii presocratice despre suflet, ci, parafrazînd, „deoarece există 
trei tradiţii referitoare la suflet, noi putem spune că... etc.“). 
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Traducerea latină a comentariului lui Averroes (ed. Crawford, 
1953, p. 101, are acelaşi sens: „et quia diximus"). 

188 Cf. I, 2, 403b 28 sqq. 

189 Pentru doctrina atomistă, cf. I, 2, 403b 33, 404b 6 sqq. 

190 Aici intră susţinătorii teoriei sufletului ca număr sau ca 
armonie. Conjuncţia „sau - fj“, prin care este introdus acest al 
treilea termen al tradiţiei, ar putea semnifica o tacită reluare a 
principiului reductibilităţii reciproce al celor două grupe ultime, 
enunţat la I, 4, 409a 10 sqq. 

191 Adverbul muq, reluat de noi prin expresia „în ce sens", are 
sensul de interogaţie asupra manierelor de a respinge doctrina 
elementelor, enunţată deja la I, 2, 404b 8 sqq. Prin urmare, aşa 
cum notează Rodier (1900, p. 147), ea ar avea sensul „dacă se 
spune sau nu corect asemeni expresiei de la I, 2, 403b 23-24. 

192 Formula face aluzie la Empedocle şi a fost deja analizatăîn I, 
2, 404b 8. Din respingerea ei parţială se naşte, în III, 4, teoria 
aristotelică a cunoaşterii, prin impunerea conceptului de intelect 
posibil; obiecţia lui Aristotel se sprijină, de altfel, pe distincţia 
fundamentală a Metafizicii, IX între fiinţa în act şi fiinţa în 
potenţă: necunoaşterea acestei distincţii l-ar fi făcut pe 
Empedocle să creadă că toate realităţile se află în suflet în act şi 
în realitate în act, ceea ce este evident imposibil. Teoria lui 
Aristotel susţine, de fapt, că toate se află în intelectul posibil, 
dar în potenţă şi nu în act (cf. III, 4, 429a 15-16). 

193 Afirmaţia nu continuă argumentarea lui Empedocle, ci este 
un contraargument formulat de Aristotel: elementele lui Empe¬ 
docle apar în stare compusă şi simplă, iar teoria cunoaşterii expusă 
de el nu explică ambele stări ale elementelor. La fel înţelege şi 
Albert (ed. Stroick, 1968, p. 47, r. 44-55): „Scimus autem quod 
non sola sunt in rerum natura quae vocamus elementa“. 

194 Aşa cum a sesizat şi Rodier (1900, p. 147) pronumele xauxa 
se referă la elemente (crroixeia). 

195 In vocabularul lui Empedocle, Nestis este divinitate a apei, 
iar Hephaistos simbolizează focul; pentru adjectivele lor, cf. şi 
Homer, Iliada, XVIII, 470. 

196 Cf. Empedocle, fr. DK B 96. Cele două elemente absente din 
lista celor opt sunt aerul şi apa, citate în fragmentul menţionat. 
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197 Acesta este primul dintre cele zece argumente numerotate de 
Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, I, 12, 3). Argumentul 
are ca substrat distincţia lui Aristotel între fiinţa ca potenţă şi 
fiinţa în act, astfel încît intelectul ar putea avea în sine tot ceea 
ce există, dar nu numai în potenţă. Ideea a fost dezvoltată tot 
împotriva lui Empedocle, cf. inţra III, 4. 

198 Pentru teoria multiplelor semnificaţii ale fiinţei la Aristotel, 
cf. Metafizica, IV, 2, 1003a 33-34. 

199 Pentru o expunere a listei categoriale la Aristotel, cf. Cate¬ 
gorii, 4, lb 25-27, Metafizica, V, 1017a 25-27, Analiticele Poste¬ 
rioare, I, 22, 83b 15-17 etc. 

200 In cel puţin două pasaje anterioare (I, 3, 407a 2 sqq. şi în I, 4, 
408b 34) Aristotel enunţase faptul că sufletul nu poate fi o can¬ 
titate, deoarece nu poate fi o mărime sau un număr. Argumentul 
poate servi ca temei pentru aserţiunea prezentă, aşa cum observă 
şi Rodier (1900, p. 150). 

201 Noul argument al lui Aristotel contra lui Empedocle îl 
generalizează pe cel anterior: tot aşa cum, în interiorul 
conceptului de substanţă, ideea existenţei obiectelor concrete în 
sufletul cunoscător era absurdă, tot aşa argumentul poate fi 
reluat la nivelul tuturor categoriilor şi la nivelul relaţiilor dintre 
ele. Presupoziţia neexprimată aici este că soluţia lui Aristotel, 
adică modelul teoretic al intelectului posibil, este capabilă să 
producă cunoaşterea substanţelor şi a celorlalte categorii, iar 
acest lucru este posibil tocmai pentru că fiinţa are mai multe 
accepţii, iar între categorii există o relaţie de semnificaţie unitară, 
enunţată în Metafizica, IV, 2, 1003a 33-34. în ordine thomistă, 
este al doilea contraargument, iar la el Thoma contraargumen- 
tează la rîndul lui ( Sentencia de anima, I, 12, 5): ,Jmpotriva 
acestui raţionament al lui Aristotel s-ar putea însă răspunde că 
principiile substanţei sînt ţi ale cantităţii ţi ale calităţii ţi ale 
celorlalte <categorii>, fiindcă toate se întemeiază pe substanţă, 
iar de aceea nu trebuie ca în suflet să existe anumite principii 
diferite de principiile substanţei, ţi cu atît mai puţin <sufletul> să 
le cunoască pe toate. La aceasta însă trebuie spus că fiecare lucru 
are principii proxime ţi îndepărtate, iar cunoaşterea trebuie să 
aibă loc prin cele proxime. Insă principiile substanţei, chiar dacă 
sînt principiile altora, sînt totuţi îndepărtate ţi nu proxime, iar de 
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aceea, prin ele nu se poate obţine o cunoaştere decît despre 
substanţă Comentariul thomist subliniază, de fapt, ideea că 
toate categoriile se raportează primordial la substanţă, iar în 
această afirmaţie recunoaştem una dintre presupoziţiile funda¬ 
mentale ale metafizicii aristotelice (cf. Categorii, 4-5). Faptul că 
Thoma se pune de acord în cele din urmă cu argumentul lui 
Aristotel (contraargumentul său lămurind mai degrabă textul 
aristotelic) demonstrează faptul că Thoma sesizează sensul pro¬ 
fund al polemicii cu Empedocle: elementele nu pot fi principii 
în sens absolut şi nu pot fi anterioare substanţei, ci ele sînt nişte 
individuale şi trebuie înţelese ca atare, prin cauzele lor proxime, 
faţă de care substanţa este „îndepărtată - remota 

202 Al treilea argument contra lui Empedocle formulează o 
contradicţie ce pare să ia în discuţie aproape toate tradiţiile 
presocratice. Aşa cum a observat Ross (1961, p. 207), Aristotel 
afirmase în Despre generare şi corupere, 323b 1-15 faptul că toţi 
presocraticii, mai puţin Democrit, admit principiul asemă¬ 
nătorului ce nu afectează asemănătorul, şi că tot Aristotel afir¬ 
mase supra, I, 2, 405b 11-18, că toţi presocraticii, cu excepţia lui 
Anaxagoras, admit faptul că asemănătorul cunoaşte asemă¬ 
nătorul. Ross, urmat în acest punct de Steiger (1988, p. 396), 
susţine că Aristotel constată contradicţia dintre aceste propoziţii şi 
o îndreaptă contra lui Empedocle (aşa cum remarcă în comen¬ 
tariul său şi Averroes - ed. Crawford, 1953, p. 107). Afirmaţia 
este justă, dar ea mai permite o remarcă: cele două susţineri pot 
fi contradictorii numai dacă reţinem şi faptul că, în general, 
cunoaşterea este afectare, ceea ce este o teză aristotelică (cf. infra, 
III, 4, 492a 13-17). De aici rezultă faptul că însăşi contradicţia 
este stabilită în interiorul tezei aristotelice care formează percep¬ 
ţia pe care o avem asupra teoriei despre suflet a preso-craticilor. 
Pentru reluarea acestui argument la nivelul facultăţii hrănirii, 
cf. infra, II, 4, 416a 30-33. 

203 Cf. fr. DK B 109. 

204 Aşa cum a remarcat Rodier (1900, p. 151), participiul aorist 
Xex^^v nu poate avea un sens preterit, ci se referă la întreg 
sensul argumentului, indicînd cuvintele care urmează şi avînd, 
astfel, sensul viitorului (Xexlfncropivov). 
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205 Al patrulea argument, în ordine thomistă, îndreptat contra 
lui Empedocle revine la indicarea unor părţi corporale care nu 
pot suporta funcţia cunoaşterii, deşi ar fi constituite, potrivit lui 
Empedocle, dintr-un element. De fapt, argumentul este un caz 
particular al celui precedent, iar din acest motiv numerotaţia 
comentariilor noastre marginale nu îl semnalează. 

206 Divinitatea, în cazul lui Empedocle, este sfera 
universului: cf. DK B. 27-29. Themistius a reţinut sfera ca 
imagine a zeului (cf. ed. Heinze, 1890, p. 34), Averroes a înţeles 
această divinitate ca astre divine (orbes - ed. Crawford, 1953, 
p. 109) iar Albert (ed. Stroick, I, 2, 12, p. 49, r. 33) şi Thoma 
(Sentencia de anima, I, 12, 9) ca fiind chiar cerul ( caelum ). 

207 Deşi enumerarea obişnuită a elementelor duce la cele patru 
tradiţionale, aici Aristotel ia drept elemente ale lui Empedocle şi 
forţele care le relaţionează pe cele patru, anume iubirea şi ura. 
Acest al patrulea argument îndreptat contra lui Empedocle are 
în vedere o ironie: deşi zeul ar trebui să fie atotcunoscător întrucît 
este sfera ce cuprinde întreg universul, teoria elementară a 
cunoaşterii îl face să fie cel mai ignorant, lipsindu-1 de unul 
dintre elemente. Pentru Thoma din Aquino (Sentencia de anima, 
I, 12, 8-9) există aici două argumente, nu unul, adică unul care 
se referă la un principiu al ignoranţei în general, altul la cazul 
particular al zeului. In ceea ce ne priveşte, le-am subordonat logic 
unul celuilalt şi le-am considerat un singur argument. 

208 Urmează al cincilea argument aristotelic: teoria cunoaşterii 
la Empedocle ar trebui să îl conducă la o formă de panpsihism. 

209 Urmează al şaselea argument aristotelic: sufletul nu poate 
avea o natură elementară, fiindcă el este principiu de coeziune a 
corpului, şi nu mai poate avea la rîndul său un principiu de 
coeziune. Cu atît mai mult, intelectul nu poate cunoaşte un ase¬ 
menea principiu superior lui, dată fiind transcendenţa lui rela¬ 
tivă la suflet. 

210 Este posibil ca Aristotel să aibă în vedere plantele, de vreme 
ce le pomeneşte mai jos, iar restul frazei să se refere la sufletul 
ca principiu universal, care pune la dispoziţia vieţuitorului depla¬ 
sarea. Averroes înţelege altfel: ar putea fi vorba de sufletul care 
dă unui vieţuitor un atribut esenţial al său (deplasarea) dar pe 
care vieţuitorul îl foloseşte doar accidental, aşa cum sînt „bureţii 
de mare“ (ut spongia maris - cf. ed. Crawford, 1953, p. 111). 
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211 Deşi intelectul nu este, pentru Aristotel, o parte a sufletului, 
aşa cum a dat de înţeles alineatul anterior. Unitatea lui cu sufle¬ 
tul ar putea fi una operaţională (cf. III, 5, împreună cu comen¬ 
tariile aferente), dar nu neapărat substanţială. 

212 In termeni asemănători începe Aristotel definirea sufletului 
infra, II, 1, 412b 3. 

213 Acest al şaptelea argument contra lui Empedocle are în vede¬ 
re faptul că invocarea mişcării, senzaţiei şi a înţelegerii nu sînt 
suficiente pentru a explica sufletul, întrucît nu au fost enume¬ 
rate toate funcţiile, aşa cum explică Albert (ed. Stroick, p. 50, 
r. 59-65, I, 2, 12): „Acel argument nu are în vedere orice suflet, 
fiindcă nu se referă la cel vegetativ, nu are în vedere nici 
întregul suflet, fiindcă nu se referă la mişcarea locală, care este o 
parte a oricărui su flet ce are înţelegere şi simţ, nu se referă nici la 
un singur suflet (aici Albert urmează o lecţiune mai veche - 
n.n.) oricare ar fi ea, deoarece nu există un suflet care doar să 
înţeleagă şi să simtă dar să nu aibă nici o altă operaţie Cf. şi 
Ross (1961, p. 208), pentru aceeaşi explicaţie. De fapt, argu¬ 
mentul lui Aristotel se întemeiază tot pe o aserţiune a lui din 
Cartea a Il-a, unde cele mai simple vieţuitoare trebuie să aibă 
senzaţia pipăitului, iar cele mai complexe trebuie să aibă intelect 
(cf. infra, II, 2, 413b 21 sqq.). 

214 Aristotel se exprimă în aceiaşi termeni despre orfici în Despre 
generarea animalelor, II, 1, 713a 19, iar Cicero ne transmite o 
îndoială a lui Aristotel asupra existenţei reale a poetului Orfeu 
(cf. Despre natura zeilor, I, 38: „Orpbeum poetam docet Aristo- 
teles nunquam fuisse"). Prin urmare, Aristotel se referă aici mai 
degrabă la o tradiţie teologică şi poetică resimţită ca obscură, cu 
atît mai mult cu cît tema sufletului-respiraţie şi tema panpsi- 
hismului thalesian din rîndurile următoare sînt logic înrudite. 

215 Ambivalenţa logică a acestui text, remarcată şi de Rodier 
(1900, p. 156), constă în răspunsul la întrebarea: cînd intră 
sufletul în corp prin respiraţie, pentru orfici ? La ■ începutul 
respiraţiei sau permanent? Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 35) 
optează pentru prima versiune tacit: „prin prima (trptiJTr|v) 
respiraţie" . De fapt, sensul textului pare a înclina mai degrabă 
pentru a doua versiune, fiindcă şi contraargumentul aristotelic 
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se referă la respiraţie în general. Ideea este importantă, deoarece 
ea demonstrează că Aristotel nu gîndeşte (nici pentru cei cu care 
polemizează, nici pentru sine însuşi (aşa cum se va vedea din 
cărţile următoare), cu ideea unui suflet individual, ci cu sufletul 
ca principiu universal, individuat eventual prin activitatea 
vieţuitorului. Accentuînd a doua versiune, Albert (ed. Stroick, 
1968, p. 52, r. 24-26) deosebeşte între spiritus ca suflu şi suflet şi 
interpretează pasajul speculînd în domeniul metafizicii luminii: 
spiritul este vehiculul puterii în corp prin acelaşi mediu prin 
care raza şi lumina este un vehicul al puterilor celeste în lume.“ 

216 Dacă în cazul plantelor afirmaţia este evidentă, în cazul 
„unor" animale, Aristotel remarcă tot în Despre suflet (II, 8, 
421a 3) că există unele care nu respiră, de pildă peştii. Afirmaţia 
este făcută, aşa cum a remarcat Ross (1961, p. 209), în ciuda 
faptului că, în Despre respiraţie, 480b 12-20, Aristotel oferise o 
asemănare între mişcarea branhiilor şi respiraţie: „în acelaşi fel 
se produce şi la peşti mişcarea branhiilor". In Istoria animalelor, 
IV, 9, 535b, Aristotel afirmă faptul că insectele nu respiră, iar în 
Despre părţile animalelor, IV, 5, 678b 1, afirmă faptul că cele 
fără sînge nu respiră. Făcînd aluzie la pasajul din Istoria anima¬ 
lelor, Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 113) oferă regula gene¬ 
rală: „un vieţuitor care respiră este unul care umblă şi are sînge". 
Afirmaţia lui Averroes arată cît de intim este legată critica 
poemelor orfice de pasajele următoare, în care critica se adre¬ 
sează celor care nu pot explica funcţiile sufletului prin definiţiile 
acordate lui. 

217 Al optulea argument contra lui Empedocle, după excursul 
contra orficilor: relaţiile de contrarietate dintre elemente deter¬ 
mină posibilitatea aceluiaşi rezultat teoretic prin folosirea unui 
număr mai mic al lor. Barbotin (1989, p. 117) afirmă faptul că 
argumentul este incorect, deoarece prin cunoaşterea unui termen 
poţi construi negaţia lui, nu neapărat contrarietatea sa, care 
poate fi diversă. 

218 Cf. fr. DK A 1 (Diogenes Laertios, Despre vieţile şi 
doctrinele filozofilor, I, 27). Textul lui Aristotel a fost 
interpretat tradiţional ca o critică la adresa teoriei sufletului 
lumii, iar interpretarea a fost iniţiată de Themistius (ed. Heinze, 
1890, p. 35), asimilînd teoria cu doctrina dialogului Timaios 
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privind sufletul lumii; la ea obiectează Rodier (1900, p. 156) 
deosebind între panpsihismul lui Thales şi teoria unui suflet al 
lumii separat. 

219 Şi Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 118) şi Albert (ed. Stroick, 
1968, p. 53, r. 1,) îl amintesc aici pe Alexandru din Afrodisia, 
care credea că sufletul este buna proporţie a elementelor, urmînd 
o teorie stoică a lui Straton (cf. Alexandru din Afrodisia,-Despre 
intelect, 17, în DUI, 2000, p. 45). 

220 p r j n urm are, există două argumente contra lui Thales: faptul că 
viaţa se află în realităţile compuse (şi capabile să realizeze funcţiile 
sufletului în număr divers), şi că diversificarea sufletului pe funcţii 
este incompatibilă cu omogenitatea aerului. Astfel, argumentele 
devin complementare prin lectura următorului pasaj, care arată că 
numai complexitatea vieţuitorului poate actualiza potenţele 
sufletului. Din acest motiv, încheierea Cărţii I poate fi văzută ca o 
bună introducere la problemele celei următoare. 

221 Fraza rezumă şi încheie întreg proiectul Cărţii I de polemică 
cu presocraticii pe cele două criterii de definire unilaterală a 
sufletului: gîndirea şi mişcarea. 

222 Cf. Platon, Republica, 436a sqq. şi Timaios, 44d, 69c, 71a, 
pentru principiul separării sufletului în „părţi" corespondente 
cu părţile corpului. Ross (1961, p. 209) trimite însă la Etica 
Nicomahică, I, 13, 1102a 26 - 1103a 10, unde Aristotel tratează 
problema distincţiei între o parte raţională a sufletului şi una 
iraţională. Totuşi, Aristotel respinge şi această diviziune mai 
jos, în III, 9, 423a 26, refuzînd acelaşi principiu al analogiei 
corporale, ceea ce înseamnă că trimiterea la Platon, directă sau 
indirectă, nu poate fi eronată. 

223 Aşa cum se va vedea mai jos, această operaţie a sufletului 
conduce la o unitate în diversitate al cărei principiu unic este 
sufletul. Acest lucru îl determină pe Albert să denumească sufletul 
„formă substanţială" a corpului (ed. Stroick, p. 59, r. 26 sqq.). 

224 Pentru Aristotel, intelectul este lipsit de organ corporal: 
cf. infra, III, 4, 429a 24 sqq. 

225 Literal: „natura", dar Aristotel are aici în vedere o stare de 
fapt naturală, nu natura ca principiu, întrucît esenţa nu poate fi 
modificată, ci poate să se actualizeze sau nu. 
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226 în ediţia sa din 1961, David Ross propune o versiune diferită 
faţă de textul ediţiei Bekker: în loc de „<ixţ SiaipetTţg oucnţg" avem 
„uxţ ou StaipETp oucnţ". în ediţia Bekker apare citat manuscrisul 
Urbinas 44 cu „ujg ou StatpETrjg". Negaţia nu este urmată nici 
de Rodier (1900), nici de Hett (1936). Totuşi, ea nu este urmată 
nici de traducători ulteriori lui Ross: Steiger (1988, care 
confirmă folosirea ediţiei Ross) şi Barbotin (1989). Ea nu este 
creditată nici de Themistius, Averroes, Albert sau Thoma. De 
pildă, Thoma ( Sentencia de anima , I, 14, 7) subliniază faptul că 
diviziunea potenţelor sufletului este corectă, fără ca aceasta să 
implice o diviziune cantitativă. Totuşi, sensul precis al textului 
pare a fi: părţile sufletului se divid pe părţi, întrucît sufletul nu 
este divizibil (nu este pe „părţi", ci este divizibil pe „facultăţi"), 
deşi ele îşi păstrează unitatea lor în suflet. Apostle (1981, p. 94) 
refuză şi el negaţia şi comentează: „Cu alte cuvinte, deşi părţile 
sufletului nu sînt atît de separ abile astfel încît fiecare dintre ele 
există numai într-o anumită parte a corpului, sufletul ca întreg 
este unul actual în compus şi multiplu potenţial în fiecare parte 
în urma divizării compusului şi este acelaşi în ambele specii ale 
compusului şi în fiecare parte după divizare Apoi, dativul este 
explicabil prin acordul cu membrul precedent (tt) iJjuxţi). Drept 
urmare, păstrăm în acest pasaj opţiunea lui David Ross. 

227 Literal: „fie, aşadar, rostite Traducerea noastră perifrastică 

f iune în evidenţă schimbarea tonului de discurs al lui Aristotel. 
n tot acest capitol, remarcabil este faptul că Aristotel foloseşte 
pentru prima oară în tratat propria terminologie, în opoziţie cu 
Cartea I, unde problemele presocraticilor fuseseră discutate în 
termenii limbajului comun, deşi ele fuseseră deja transfigurate 
tacit de opţiunile peripatetice. 

228 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 39) comentează: este vorba 
de cea mai generală definiţie „care să se potrivească oricărui 
suflet, nu doar omului Pentru Averroes (ed. Crawford, 1953, 
p. 129), ea trebuie să fie „cuprinzătoare a tuturor părţilor sufle¬ 
tului Pentru Albert (ed. Stroick, 1968, p. 64, r. 17-20), această 
definiţie căutată nu ar trebui „să spună nu doar ce este sufletul, ci 
şi cauza pentru care lui îi revine fiecare dintre operaţiile şi acciden¬ 
tele sale“. Sensul propoziţiei se leagă de finalul capitolului anterior: 
este nevoie de o definiţie a sufletului care să poată explica toate 
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actualizările posibile ale funcţiilor sufletului, de la cel mai simplu 
la cel mai complex vieţuitor. 

229 Cf. Ross, 1961, p. 212: Aristotel are în vedere substanţa ca 
unul dintre sensurile termenului de fiinţă, alături de celelalte 
categorii, iar din acest motiv, el foloseşte termenul Ţ^vog. 

230 Pentru Aristotel, substanţa are trei sensuri (formă, materie, 
compus), iar distincţia din Categorii, 5, 2a 11, dintre substanţele 
prime şi secunde, reia două din cele trei sensuri (forma şi com¬ 
pusul), unde substanţa primă corespunde individualului compus. 
Pentru alte enunţuri ale celor trei sensuri, cf. Metafizica, V, 8, 
1017b 10 sqq., XII, 1, 1069a 18 sqq. Pentru Rodier (1900, p. 165), 
care citează comentariul lui Sophonias, sufletul poate fi doar 
substanţă, deoarece în Cartea I Aristotel arătase implicit că el nu 
ar putea fi o altă categorie, de pildă o cantitate, o calitate sau o rela¬ 
ţie, iar în cazul celorlalte categorii (loc, timp etc.) ar fi fost absurd. 

231 Analogia propusă, extrem de importantă în stabilirea sen¬ 
sului corect al definiţiilor care urmează, poate fi pusă în legătură 
cu un pasaj de mai sus (II, 5, 417a 21 sqq.), care deosebeşte între 
pura posibilitate de a învăţa, posesia în potenţă a ştiinţei şi 
exerciţiul ei actual. (Folosind această descripţie, Alexandru din 
Afrodisia stabileşte existenţa a trei niveluri ale intelectului, unul 
„material" - avînd funcţia materiei, nu neapărat consistenţa ei, 
altul dobîndit ca o dispoziţie - <=^Lg, habitus, şi cel în act). 
Analogia prezentă corespunde ultimelor două cazuri. Dintre ele, 
posesia în potenţă a ştiinţei formează o habitudine (ea este recu¬ 
noscută ca atare de Themistius, ed. Heinze, 1890, p. 39 şi de 
Thoma din Aquino, Sentencia de anima, II, 1, 6) şi ea ne inte¬ 
resează aici mai ales, deoarece ea este indicată de Aristotel drept 
explicaţia „actului prim" al uneia dintre cele patru definiţii ale 
sale. Faptul că reluăm între paranteze expresia „<posibilă>“ în 
fiecare dintre cele trei ocurenţe de mai jos ale „ştiinţei" 
subliniază sensul special al „actului prim", fără a realiza o 
contradicţie între faptul că o realitate posibilă şi una în act sînt 
identificate de Aristotel însuşi. Această potenţă esenţială a 
actului nu trebuie confundată cu potenţialitatea materiei, 
producătoare a accidentelor, aşa cum subliniază Albert (ed. 
Stroick, 1968, p. 66, r. 13-24): sufletul este act prim în sens de 
ştiinţă posibilă, în sens de „potenţă formală". Cf. infra. 
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232 Cf. şi Metafizica, VII, 2, 1028b 8. Corpurile naturale sînt, 
probabil, cele opuse celor artificiale, deşi exemplul securii de 
mai jos subliniază apropierea lor sub genul comun al substanţei. 
Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 39) precizează: unele sînt natu¬ 
rale fiindcă sînt compuse din cele patru elemente, iar cele 
artificiale sînt derivate din cele naturale. Thoma din Aquino 
(Sentencia de anima, II, 1, 8) merge mai departe, afirmînd că 
primele au formă substanţială, ultimele au formă accidentală. 
„Naturale" sînt cele care „au în sine principiul stării şi mişcării", 
aşa cum spune Aristotel mai jos: II, 1, 412b 17. Cele artificiale 
sînt derivate fiindcă le imită pe cele naturale (cf. Fizica, II, 4, 
194a 21-23). 

233 Natura este principiu al artei fiindcă „arta imită natura" (cf. 
Fizica, II, 4, 194a 21-23). 

234 Putem numi viaţă hrănirea fiindcă cele mai simple 
vieţuitoare, adică plantele, au doar hrănire, iar celelalte două 
funcţii se pot deduce din hrănire (cf. infra, II, 2, 413a 20 sqq.). 

235 Termenul anunţă ultima componentă a definiţiei, în sensul în 
care corpul este calificat, fiind dotat cu organe. In numele aces¬ 
tui principiu, Aristotel a respins mai sus (cf. I, 3, 407b 14 sqq.) 
teoria transmigraţiei sufletelor. 

236 Pentru realităţile „rostite despre subiect", cf. Categorii, 2, la 
20. Pe de altă parte, materia şi subiectul nu trebuie identificate: 
deşi ambele împart funcţia receptivităţii formei şi pot fi cunos¬ 
cute doar într-un compus, subiectul este mai larg decît materia. 
De exemplu, intelectul posibil, definit în III, 4, poate fi un 
subiect, fiind receptiv, dar nu şi materie, deoarece el nu se 
consumă în actul gîndirii. 

237 Aşa cum a observat R. Brague (1988, pp. 334-335), definiţia 
sufletului este construită de Aristotel în patru etape, prin înlocuirea 
succesivă a termenilor primei definiţii prin expresii explicative. 
Astfel, pentru început, el a stabilit că sufletul este substanţă, 
reţinînd prima accepţie a substanţei pentru suflet, a doua pentru 
corpul natural şi adăugînd faptul că, prin compunerea lor, se 
realizează viaţa ca potenţă a corpului-materie pentru suflet. 

238 Aşa cum am sugerat deja mai sus, faptul că „ştiinţa" este 
posibilă decurge din opoziţia ei cu exerciţiul actual al ştiinţei. 
Totuşi, la nivelul simţului comun am putea reţine o contradicţie: 
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putem afirma oare faptul că sufletul este act, adică este analogic 
unei ştiinţe posibile ? De fapt, credem că tocmai acesta este 
sensul corect al definiţiei lui Aristotel, care numeşte mai jos 
sufletul „act prim": altfel spus, ar exista o definiţie a actului 
prim în sens de întemeietor al individualului, şi altul al actului 
ca exerciţiu actual al individualului, conform tocmai exemplului 
de mai sus al celor două „stări" ale ştiinţei, sau veghii şi somnu¬ 
lui, dintre care sufletul este „cauză" a veghii, dar este analogic 
somnului. De aici ar rezulta că însuşi conceptul potenţei se 
întemeiază pe cel al actului (prim) şi oarecum îl conţine. Fără 
îndoială, acest lucru este coerent cu doctrina peripatetică, dez¬ 
voltată în Metafizica, IX, 8, 1049b 4 sqq, privind anterioritatea 
actului faţă de potenţă. 

239 Ştiinţa „posibilă", adică unul dintre cele două sensuri ale 
actului definite aici, este primordială, adică anterioară oricărei 
posibilităţi determinate de a realiza o cunoaştere sau alta. Inter¬ 
pretăm această afirmaţie ca pe o aplicare a principiului anteri¬ 
orităţii actului faţă de potenţă din Metafizica, IX, 8, unde apar 
trei sensuri ale acestei anteriorităţi: în ordinea devenirii, în 
ordine logică şi în ordine temporală. 

240 In ordinea propusă de R. Brague (cf. supra, nota 237), este a 
doua formulă a aceleiaşi definiţii. Ea înlocuieşte cuvîntul 
„specie" cu expresia „act prim". Prin urmare, actul prim ar 
desemna sensul de „formă" dintre cele trei accepţii ale sub¬ 
stanţei, dar în acelaşi timp ar fi analogic „ştiinţei posibile". 
Aceasta ar însemna că între „actul prim", fondator al indivi¬ 
dualului în toate potenţele sale, şi actul divers al acestei fiinţe 
trebuie să acceptăm o deosebire. Prin urmare, putem stabili o 
relaţie între trei termeni în constituirea individualului viu: actul 
prim (sufletul) - potenţa vieţii (corpul) - actul asemănător 
exerciţiului actual al ştiinţei (individualul viu). Tocmai din acest 
motiv, deşi am tradus prin „act" atît ’evxeX£x eLOt > cît şi ’ev^pŢeia, 
urmînd tradiţia receptă latină, în acest caz ele sînt deosebite, aşa 
cum subliniază Rodier, 1900, p. 165, citîndu-1 pe Trendelenburg: 
fev^pfeicx semnifică procesul propriu-zis, pe cînd evxeX£x eLOt 
rezultatul obţinut. Dar faptul că este „prim" poate avea ca expli¬ 
caţie aplicarea principiului anteriorităţii actului faţă de potenţă 
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din Metafizica , IX, 8 (aşa cum a sugerat, probabil primul, 
Thoma din Aquino, Sentencia de anima, II, 1, 18) ceea ce 
înseamnă că evxeX^x ela poate fi, conform acestui principiu, 
primă. Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 41) oferă o explicaţie 
analogică celei anterioare: recunoscînd în actul prim dispoziţia 
ştiinţei (^ţtg), el afirmă că în unele cazuri actul (fevIpfeLa) se 
identifică cu dispoziţia (<=£ l S)> de pildă în cazul facultăţii 
vegetative. Dar, în altele (de pildă, sensibilitatea) ele sînt 
diferite, iar atunci actul prim este dispoziţie. Cf. şi o discuţie 
polemică a definiţiei la Plotin, Enneade, IV, 7, 8e. 

241 Deşi nici unul dintre ceilalţi editori nu menţionează o lacună, 
Averroes o remarcă în manuscrisul arab pe care a lucrat (cf. ed. 
Crawford, 1953, p. 137): „Ita cecidit in scriptura locusalbuş." 

242 Generalitatea definiţiei a fost vizată de Aristotel de la în¬ 
ceputul capitolului (II, 1, 412a 5), unde a folosit superlativul 
aceluiaşi adjectiv xoivov. Această generalitate are în vedere 
realizarea unei definiţii a sufletului care să acopere toate facul¬ 
tăţile lui, iar Aristotel încearcă să sprijine această cerinţă pe cores¬ 
pondenţa dintre organe corporale şi facultăţi sufleteşti. Tensiunea 
şi, în cele din urmă, marea dificultate a definiţiei este încadrarea 
intelectului în această definiţie, păstrînd enunţul absenţei unui 
organ corporal al său. 

243 Este a treia şi cea mai completă definiţie dintre cele patru 
propuse de Aristotel. Fiecare dintre cuvintele ei a primit deja 
cîte o semnificaţie în rîndurile superioare (cf. şi notele aferente). 
Noutatea formulei, faţă de cea precedentă, constă în explicarea 
cuvintelor „avînd ca potenţă viaţa" prin cuvintele „dotat cu 
organe", ceea ce lămureşte intenţia lui Aristotel de a sprijini 
definiţia sufletului pe principiul (incomplet, cf. nota anterioară) 
al corespondenţei dintre organe şi funcţii. 

244 Exemplul este consacrat de Aristotel pentru a desemna ra¬ 
portul dintre materie şi formă. Faptul că unitatea sufletului şi a 
corpului este dată şi nu este un rezultat al cercetării înseamnă, 
de fapt, reluarea ideii conform căreia forma şi materia pot fi 
studiate ca principii, dar nu pot fi cunoscute ca atare niciodată 
în experienţa sensibilă, ci ele sînt date întotdeauna în cadrul 
experienţei sub forma unor compuşi individuali, dar pot fi 
cunoscute analogii cu raporturile de acţiune şi pasiune dintre 
obiectele compuse (cf. şi Thoma din Aquino, Despre principiile 




276 


NOTE 


naturii, 12-13, trad. de D.V. Căstăian, ed. Univers Enciclo¬ 
pedic, Bucureşti, 2001). 

245 Cf. Metafizica, V, 6, pentru sensurile termenului „unu“. 
Unul şi fiinţa apar aici pentru a sublinia corelativitatea dintre 
unul şi fiinţa unui lucru, termeni care se presupun reciproc 
(cf. Metafizica, X, 1-2). Această pluralitate de semnificaţii este core¬ 
lată cu şirul celor zece categorii de Themistius (ed. Heinze, 1890, 
p. 42) şi de Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 1, 4). 

246 A patra şi ultima definiţie are valoare rezumativă în raport cu 
cele trei anterioare: cf. Brague, 1988, p. 355. 

247 Expresia este invenţia lui Aristotel şi contează drept una 
dintre cele mai importante contribuţii ale sale la vocabularul 
grec al ontologiei. Spre deosebire de alţi traducători ai tratatului 
Despre suflet sau ai Metafizicii, unde expresia reapare foarte 
frecvent, mai ales în discuţia asupra esenţei (Cartea a Vil-a din 
Metafizica), am preferat să reluăm fidel şi literal această formulă, 
pentru a marca structura ei neobişnuită: un pronume relativ, 
verbul a fi la indicativ, imperfect, persoana a IlI-a singular şi 
acelaşi verb la infinitiv prezent, avînd rolul (credem noi) de 
complement final pe lîngă verbul anterior, şi toate acestea 
abstractizate de articolul neutru singular la nominativ. Formula 
a fost reluată fidel de traducători şi în limba latină: quod quid 
erat esse, cu prescurtarea quidditas (cf. Thoma din Aquino, 
Sentencia de anima, II, 2, 2: „quod quid erat esse huic corpori ... 
ipsa enim forma pertinet ad essentiam rei quae significatur per 
definitionem significantem de re quid est“, sau Albert, ed. Stroick, 
1968, p. 68, r. 85-86: „quod quid erat esse, hoc est quidditas 
essentialis“ ), iar D. Ross, în comentariul său la Despre suflet 
(1961, p. 214), oferă formula: „what it was for it to be“. Sensul 
acestei expresii este sinonim cu sensul termenului “esenţă", 
fiindcă ea răspunde la întrebarea „ce este un lucru care fiin¬ 
ţează ?“ iar conţinutul acestui răspuns este, în formularea noastră 
eventuală: „o formă care se proiectează într-un scop fiind 
angajată într-o materie". Din acest motiv, „ceea ce era pentru a 
fi“ este esenţa, dar este semantic mai mult, fiindcă explică ce este 
esenţa. Credem că este o eroare fundamentală omiterea ei din 
traduceri şi reluarea ei prin expresia neclară „esenţă", tocmai 
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pentru că această sintagmă inventată de Aristotel lămureşte 
sensul depăşirii aristotelice a platonismului printr-o explicitare a 
angajamentului formei în materie şi a devenim ca fenomen real. 
La această explicaţie poate fi adăugată şi precizarea lui Rodier, 
1900, p. 180: sensul expresiei are în vedere forma aşa cum este 
angajată individual în materie, deosebit de sensul universalului 
(xo xaiîoXou). Pentru un rezumat al dezbaterii exegezei asupra 
sensului acestei expresii şi pentru ideea că formula ar desemna 
pentru Aristotel o polemică cu reducerea eleată a fiinţei la act, 
cf. P. Courtes, L’origine de la formule xo tl f|V avea, în Revue 
des Sciences Philosophiques et Theologiques, 1964, pp. 169-197. 

248 Deşi expresia este situată la finele frazei lui Aristotel, am 
decis să o inserăm aici între paranteze, fiindcă un topor nu este 
un corp natural, ci este exemplul lui Aristotel pentru un corp în 
genere. La fel înţelege şi Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, 
II, 2, 3: „unul dintre instrumentele artificiale, de pildă o secure"). 

249 Pentru traducerea termenului oboicx, am folosit pînă aici 
termenul de substanţă. Deoarece discuţia asupra celor trei 
sensuri ale termenului (formă în sens de esenţă, materie şi 
compus) pare să se fi încheiat cu asimilarea sufletului în prima 
dintre semnificaţii, faptul că Aristotel foloseşte acest termen aici 
trebuie consacrat cu primul dintre sensurile enunţate. Din acest 
motiv, îl traducem aici cu „esenţă". 

250 în sensul în care, tot aşa cum actul prim este anterior potenţei 
care este anterioară actualizării propriu-zise, tot aşa sufletul este 
anterior corpului, care este anterior actelor compusului, tot aşa 
cum, în acest exemplu, vederea este anterioară ochiului (fiindcă 
ea îl defineşte, pentru ca ochiul să nu fie ochi doar prin omo¬ 
nimie) care este anterior percepţiei vizuale a unor obiecte concrete. 

251 Faptul că principiile formei şi materiei nu pot fi separate real 
are drept consecinţă o echivocitate a denominaţiei în cazul des¬ 
prinderii unei părţi funcţionale dintr-un întreg. Aceeaşi regulă 
este enunţată la începutul Politicii (I, 2, 1253a 21-22), ceea ce ar 
putea sugera o analogie între raportul dintre individ şi cetate ca 
principiu al magistraturilor şi, pe de altă parte, individ şi suflet 
înţeles ca principiu al vieţii. Cf. şi Categorii, I, 1. 

252 Afirmaţia are ca sens faptul că ambele, atît raportul anumitor 
părţi, cît şi raportul dintre facultatea sensibilă şi corpul dotat cu 
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sensibilitate reiau raportul stabilit între formă şi materie. 

253 Acesta este cazul intelectului, care nu are un organ corporal, 
dar care este o funcţie a sufletului şi încalcă astfel principiul de 
corespondenţă dintre organe şi funcţii presupus de definiţiile 
acestui capitol (cf. III, 4-5). 

254 Adăugirea conjuncţiei r\ de către Ross este clarificatoare; ea 
resemnifică întreg pasajul, care înseamnă acum: analogia cu 
raportul dintre act şi potenţă poate avea două sensuri, adică cel 
tocmai explicat şi raportul dintre corăbier şi corabie. Deşi Aris- 
totel propune aici o cercetare, el o respinge de fapt în mod tacit. 
Albert respinge şi el analogia (ed. Stroick, 1968, p. 70, r. 62 sqq.) 
explicînd faptul că intelectul nu porunceşte tuturor organelor să 
funcţioneze, ci are un raport de interioritate cu ele, deci raportul 
dintre suflet şi corp nu este asemeni celui dintre corăbier şi 
corabie. Thoma din Aquino respinge şi el această analogie în 
Despre unitatea intelectului, 5, unde spune că acceptarea ei ar fi 
identică susţinerii unui raport între suflet şi corp ca de la motor 
la cel mişcat [ut motor), ceea ce Aristotel a respins în Cartea I. 
Analogia devine un locus classicus al comparaţiilor dintre suflet 
şi corp, pînă la Descartes, care respinge şi el analogia (cf. supra, 
nota 87). Aristotel a mai folosit respingerea acestei analogii în I, 
3, 406a 7sqq., pentru a discuta şi elimina posibilitatea tezei 
sufletului automotor, cînd înţelegea din analogia dintre suflet şi 
corp şi, respectiv, corăbier şi corabie, raportul accidental al 
mişcării corăbierului faţă de mişcarea corăbiei. Aici comparaţia 
are alt sens, privind legătura de unitate funcţională dintre 
corăbier şi corabie, în opoziţie cu unitatea substanţială dintre 
suflet şi corp. 

255 Afirmaţia metodologică a lui Aristotel are sensul: lucrurile 
evidente în sine sînt iniţial obscure pentru noi, iar efortul 
cunoaşterii ni le poate clarifica, aşa cum afirmă în Fizica, I, 1, 
184a 16. Acest punct de plecare evident în sine poate fi o expe¬ 
rienţă sensibilă, o imagine, o amintire sau un concept confuz. 
Cf. şi Topica, VI, 4, 141b 5, Analiticele posterioare, I, 2, 72a 1 
(pentru că cele posterioare în realitate sînt anterioare pentru noi), 
Etica Nicomahică, I, 2, 1095b 2, Metafizica, VII, 4, 1929b 4, dar 
şi comentariul lui P. Aubenque din Problema fiinţei la Aristotel, 
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trad. de Daniela Gheorghe, ed. Universitas, 1998, pp. 54 sqq. în 
lipsa acestei metode de cunoaştere nu am înţelege de ce defi¬ 
niţiile pot arăta cauza definitului, obscură iniţial pentru noi, dar 
clară în sine. De fapt, Themistius chiar reia această distincţie ca 
fiind una între „evidenţa în raport cu noi... evidenţa în raport cu 
natura“, explicînd faptul că în raport cu noi sînt clare „compu¬ 
sele - xdî <xuvrfexa“, în raport cu natura sînt clare „cele simple - 
xd cntXd“ (ed. Heinze, 1890, p. 43). 

256 Această reorientare are ca scop, de fapt, o demonstrare a 
definiţiei capitolului anterior, aşa cum a observat Thoma din 
Aquino ( Sentencia de anima, II, 3,1): „hicintendit demonstrare 
ipsam“. Cu această observaţie, putem face un rezumat al capito¬ 
lului: după ce a stabilit regulile definiţiei care indică o cauză, 
Aristotel defineşte funcţiile sufletului la plante şi animale 
punînd în evidenţă sufletul ca act prim în cazul fiecăreia. Apoi 
discută separabilitatea funcţiilor pentru a verifica dacă mani¬ 
festarea sufletului în funcţii nu este cumva echivocă şi încheie 
prin sublinierea importanţei corpului determinat care oferă 
principiul diversificării vieţuitoarelor pe funcţii corespondente 
organelor disponibile, reformulînd lapidar definiţia sufletului. 
O asemenea demonstraţie este necesară, subliniază Albert (ed. 
Stroick, 1968, p. 71, r. 20-21), fiindcă astfel se poate lămuri dacă 
definiţia este sau nu echivocă în raport cu distribuţia funcţiilor. 

257 Ele seamănă unor concluzii, deoarece nu enunţă explicit 
premisa (cauza) de la care a pornit raţionamentul care a produs 
concluzia, dar ele nu sînt totuşi nişte concluzii, ci doar le sea¬ 
mănă, aşa cum a observat Rodier, 1900, p. 192: la limită, nu 
există nici o demonstraţie pentru definiţii, deoarece ele nu sînt 
forme de atribuire (cf. Analiticele posterioare, II, 3, 90b 34). 
Bipedul nu este subiectul la care se atribuie animalul, ci el este 
chiar animalul despre care se poate afirma ceva ulterior. Totuşi, 
definiţiile pot lua forma demonstraţiilor, conchizîndu-se de la 
formă la materie. In acest din urmă sens stabileşte şi Aristotel 
comparaţia din acest pasaj. 

258 Cvadratura pătratului reprezintă problema descoperirii 
laturii unui pătrat plecînd de la o arie oarecare dată (sau, în 
traducerea mai clară a lui Mihail Scotus, ed. Crawford, 1953, p. 149: 
„superficiem rectorum angulorum equalium laterum equalem 
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longo“). Aşa cum observă Ross, 1961, p. 217, este vorba de o 
problemă, şi nu de o teoremă în interiorul căreia se formulează 
o definiţie, şi din acest motiv Aristotel foloseşte termenul „ desco¬ 
perire - eupeCTig". Aşa cum vedem, Aristotel dă două definiţii 
ale cvadraturii, una care exprimă o concluzie, cealaltă care 
exprimă cauza ei. In prima variantă, putem descoperi şi construi 
pe cale geometrică latura căutată, aşa cum o face Rodier, 1900, 
p. 194: fie lungimea AB şi lăţimea BC a unui dreptunghi 
oarecare, aşezate în continuitate rectilinie. Transformînd 
dreapta obţinută în diametrul unui semicerc, putem trasa o 
perpendiculară în punctul B pe diametrul cercului, care îi 
întîlneşte circumferinţa în punctul C. Segmentul BC este latura 
căutată a pătratului. în a doua variantă, care descoperă media 
proporţională, putem descoperi mărimea laturii căutate pe cale 
algebrică, aşa cum face Steiger, 1988, p. 400: dacă a şi b sînt 
laturile dreptunghiului iar x este latura căutată a pătratului, 
formula de descoperire a ei este x 2 = ab, ceea ce este formula 
mediei proporţionale. Pentru problema cvadraturii, cf. şi 
Euclid, Elemente, II, 14, VI, 13, VI, 17. Analogia cu problema 
definirii sufletului mai impune totuşi o observaţie: „cauza" 
descoperită în problema cvadraturii este o cauză finală, 
deoarece această medie este obţinută ca un rezultat al înmulţirii 
laturilor dreptunghiului. înseamnă că, şi în cazul sufletului, 
„cauza" compusului este sufletul şi în sens de principiu, dar şi 
în sens de cauză finală, realizată prin actualizarea facultăţilor. 
Faptul este confirmat mai jos de Aristotel, unde el acceptă 
pentru suflet şi sensul de cauză finală (cf. infra, II, 4, 415b 15). 
259 Aşa cum presupunem din rîndurile următoare ale textului şi 
cum confirmă şi Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 152: „multi- 
pliciter, idest per multas actiones quae sunt in eo“), pluralitatea 
acestor accepţii este dată de funcţiile sufletului. De pildă, dacă 
plantele au viaţă fiindcă au doar hrănire, zeii au viaţă fiindcă au 
doar intelect. Prin urmare, termenul „viaţă" nu poate fi consi¬ 
derat un omonim (cum avertizează Themistius, ed. Heinze, 1890, 
p. 45), ci el ar putea fi mai degrabă asemănător unităţii analo¬ 
gice, enunţată de Aristotel în Etica Nicomabică, I, 4, 1096b 26, 
ceea ce ar fi coerent şi cu analogia dintre facultăţile sufletului şi 
figurile geometriei (cf. infra, II, 3, 414b 20 sqq., şi nota aferentă). 
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260 Aristotel formulează o primă listă a funcţiilor sufletului. în 
tratat există mai multe, dar cea mai completă listă o întîlnim la 
II, 3, 414a 30. Discuţia care urmează are în vedere distribuţia lor 
în vieţuitoare şi trebuie remarcată logica lor, conform căreia am 
stabilit alineatele în text. Astfel, intenţia următoarelor două 
alineate este de a stabili un principiu minim al nivelurilor definirii 
vieţii la plante şi la animale. Pentru plante, minimă este funcţia 
hrănirii. în cazul animalelor, minimă este prezenţa sensibilităţii 
(deoarece plantele nu au senzaţie, cf. Despre tinereţe ţi bătrîneţe, 
467b 24, dar şi infra, II, 12, 424a 34, unde aflăm şi motivul aces¬ 
tei lipse: deoarece plantele nu pot recepta speciile sensibile în 
mod imaterial, deşi au un rudiment de simţ tactil), iar dintre 
tipurile de senzaţie, este minim necesară forma cea mai simplă a 
lor, adică simţul tactil (pentru motivul acestei opţiuni pentru 
simţul tactil, cf. infra, II, 11 şi comentariile aferente). La acestea, 
am putea adăuga eventual intelectul ca facultate minimă a 
vieţuirii omului ca om. Această logică a minimului necesar 
urmează să fie încadrată în alineatele următoare (II, 2, 413b 15, 
împreună cu nota aferentă) în criteriile de separabilitate a funcţiilor, 
local sau raţional. 

261 Aşa cum observă Barbotin, 1989, p. 117, aici termenul 
<puop.eva are sens de plantă, pentru ca mai jos, la III, 12, 434a 26 
să îşi regăsească sensul originar de fiinţă vie care devine prin 
creştere. Totuşi, Rodier (1900, p. 195) contestă sensul strict de 
„plante" pentru acest pasaj, amintind un pasaj din Istoria ani¬ 
malelor, V, 16, 548b 7, unde Aristotel afirmă faptul că şi unele 
animale sînt aşa, şi anume bureţii de mare şi actiniile, pentru 
care foloseşte acelaşi <pu6p.eva. Totuşi, este foarte posibil ca 
genurile indicate să aibă mai curînd o valoare intermediară între 
plante şi animale. 

262 Termenul se referă, în opinia lui Ross, 1961, p. 216, la întreg 
spaţiul tridimensional. 

263 Pentru Rodier, 1900, p. 196, expresia Stol t£âou£ exprimă 
continuitatea procesului vieţii. 

264 Rezerva exprimată în acest pasaj are în vedere (pentru Ross, 
1961, p. 217) astrele divine care sînt vii, dar nu au nevoie de 
hrănire si sensibilitate. Comentariile antichităţii tîrzii si cele medie¬ 
vale au dezvoltat această temă în direcţia unei teologii astrale 
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sau în direcţia angelologiei. Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 44) 
precizează faptul că aici ar fi vorba de „fiinţele mai divine 
cărora le este propriu intelectul nu doar fără facultatea vegeta¬ 
tivă, ci chiar fără toate celelalte" ; Thoma din Aquino ( Sentencia 
de anima , II, 3, 14) aminteşte şi îngerii: „sicut sunt substantiae 
separatae et corpora coelestia In schimb, Ioan Philopon (ed. Hai- 
duck, 1897, p. 260) dezvoltă această idee: astrele nu au decît 
intelect, iar absenţa altor facultăţi le îngăduie acestora o 
activitate intelectuală mai simplă decît cea umană, adică 
necompusă cu imaginile, şi fără efort. 

265 Aşa cum am menţionat mai sus (cf. nota 260) plantele nu au 
sensibilitate, pentru Aristotel. Themistius continuă şi preci¬ 
zează etimologic acest raţionament, afirmînd (ed. Heinze, 1890, 
p. 45) că plantele sînt însufleţite (’^ţupuxa) dar nu şi vii (ţtua), 
fiindcă viaţa (ţr|v) nu se atribuie omonim animalelor şi plan¬ 
telor, ele avînd facultăţi diverse în numele cărora se spune că 
trăiesc. Comentariul nu modifică prea mult sensul textului, dar 
observaţia etimologică este remarcabilă, fiindcă Themistius pla¬ 
sează soluţia lui Aristotel între cea platoniciană, care acordă viaţă 
omonim acestora, şi stoici, care par să acorde viaţă doar anima¬ 
lelor în sens strict, aşa cum ne lasă să înţelegem Themistius. 

266 Necesitatea existenţei simţului tactil este probată de Aristotel 
în capitolele următoare (cf. II, 11, III, 13) astfel: dacă orice 
percepţie are loc printr-un intermediar şi dacă intermediarul 
tactil este corpul, atunci este necesar ca orice animal, fiind 
înzestrat cu un corp, să aibă şi simţ tactil. Thoma din Aquino 
{Sentencia de anima, II, 5, 12) mai adaugă o posibilă cauză, 
explicitată de Aristotel în capitolul următor: simţul tactil este 
presupus de hrănirea care trebuie să fie prezentă în orice 
vieţuitor. Ultimul motiv, mai obscur exprimat în tratat, este 
plauzibil logic, astfel încît teoria percepţiei prin intermediar să 
fie un efect, iar nu o cauză a prezenţei necesare a simţului tactil. 

267 Aristotel s-a referit la acestea pe rînd mai jos: gf. III, 12, 434b 
22-30 şi respectiv, III, 12 434b 9-22. 

268 Aşa cum se va putea deduce din cele de mai jos, cele două 
criterii funcţionează ca principii ale distribuţiei minime şi 
maxime ale funcţidor în vieţuitor. Cele mai simple funcţii sînt 




NOTE 


283 


separabile după loc, întrucît posesorul lor exclusiv supra¬ 
vieţuieşte secţionării, iar cea mai complexă funcţie, intelectul, 
este separabilă conceptual (adică forma ei este separabilă de 
materie mental fără ca definiţia ei să fie afectată) fiindcă nu 
depinde de un organ corporal. întrebarea lui Aristotel reapare 
mai jos, la III, 4, 429a 10-13. 

269 Themistius, ed. Heinze, p. 45, precizează: este uşor de pre¬ 
cizat starea lor în privinţa celor separabile raţional, nu şi local, 
de pildă creşterea şi hrănirea. Cele separabile local sînt cele 
nelocalizate într-un singur organ (cum sînt văzul sau auzul), ci 
în tot corpul (de pildă, pipăitul), aşa cum explică Thoma din 
Aquino, Sentencia de anima, II, 4, 5. 

270 Cf. Metafizica, I, 1, 980b 25: toate animalele au o formă mai 
mult sau mai puţin complexă de imaginaţie. Totuşi, această 
afirmaţie, dacă ar avea o valoare absolută, ar intra în contradicţie 
cu regula prezenţei minime în vieţuitor a simţului tactil. Şi 
Aristotel exprimă o ezitare în II, 3, 414b 16. Thoma din Aquino 
(Sentencia de anima, II, 4, 6) distinge între o imaginaţie inde- 
terminată în cazul celor inferioare şi determinată în cazul celor 
superioare, trimiţînd la aceeaşi distincţie operată de Aristotel 
infra, III, 10, 433 b 30-31. 

271 Asocierea senzaţiei cu plăcerea şi durerea este dovada 
importantă pentru Aristotel a prezenţei simţului comun şi a 
funcţiei sale sintetice, cf. infra, III, 7, 431a 20 sqq. 

272 Cele două expresii nu sînt sinonime, ci prima are în vedere 
facultatea intelectuală în general, a doua intelectul teoretic, 
rămînînd astfel să fie adus în discuţie şi cel practic. 

273 Plasarea cuvîntului în text confirmă faptul că, deo¬ 

camdată cel puţin, definiţia sufletului de la II, 1, 412b 3-5 este 
echivocă, deoarece obiectul definit nu mai este omogen. Teo¬ 
logii medievali creştini nu vor putea accepta în comentariile lor 
această situaţie stranie, care subminează decisiv doctrina unităţii 
persoanei. în schimb, pentru Averroes, ea este un prilej de 
confirmare a teoriei unităţii intelectului posibil, expusă în 
comentariile sale la III, 4,-5. în acest pasaj (ed. Crawford, 1953, 
p. 160) el acceptă faptul că este vorba despre un alt gen de suflet 
la nivelul capacităţii de a gîndi în general (intelectul posibil) 
afirmînd faptul că este totuşi posibil ca intelectul în act (cel care 
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tocmai gîndeşte) să fie omogen sufletului. Soluţia este accep¬ 
tabilă, în măsura în care sîntem de acord să gîndim sufletul indi¬ 
vidual ca pe un rezultat al activităţii facultăţilor, iar nu ca pe 
presupoziţia lor ontologică absolută. „Sacrificiul" conceptual 
care trebuie admis în acest caz este desprinderea totală a teoriei 
aristotelice a intelectului de orice speculaţie monoteistă asupra 
lui, care presupune individualitatea lui eternă. Desigur, Thoma 
din Aquino nu este dispus să facă acest sacrificiu, iar din acest 
motiv el respinge interpretarea lui Averroes (cf. Despre unitatea 
intelectului contra averroiştilor, 8: „Această <formulare> nu 
trebuie înţeleasă aţa cum o expun Comentatorul - Averroes, 
n.n. - şi acoliţii lui, cum că intelectul se numeşte suflet în mod 
echivoc, sau că definiţia de mai sus nu poate fi pusă în concor¬ 
danţă cu aceasta. In ce fel se cuvine să se înţeleagă aceasta reiese 
din ceea ce el adaugă: „ca şi eternul de coruptibil"). Cuvintele 
thomiste pot fi, totuşi, supuse unei cercetări mai atente în conti¬ 
nuare, deoarece distincţia dintre etern şi coruptibil este totuna 
cu aceea dintre genuri ale realităţii. Dar cea mai interesantă dez¬ 
voltare a ideii lui Aristotel, realizată în urma unei lecturi neo- 
platoniciene a textului, a fost propusă de Albert (ed. Stroick, 
1968, pp. 76-77) care „rezolvă" ambiguitatea astfel: intelectul 
este o „umbră" a inteligenţei universale (concept plotinian 
moştenit de Albert prin intermediul anonimului arab Liber de 
causis, care parafraza Elementele de teologie ale lui Proclos şi 
care a circulat o vreme sub autoritatea lui Aristotel), tot aşa cum 
sensibilitatea este umbra intelectului. Albert realizează de fapt 
aici o combinare între două idei: una provine de la Themistius, 
care vedea în fiecare facultate a sufletului o formă pentru 
facultatea inferioară şi o materie pentru cea superioară (cf. ed. 
Heinze, 1890, pp. 97-98 înDUI p. 65), cealaltă din Liber de causis 
(prop. 22: „sufletul... se află în orizontul eternităţii şi deasupra 
timpului, propoziţie inspirată de anonimul arab din Plotin, 
Enneade, IV, 4, 3 şi V, 5, 8). Combinînd cele două idei (fără a 
aminti sursa celei dintîi şi interpretînd de fapt unilateral propoziţia 
din Liber de causis, ca şi cum ea s-ar referi doar la anima ratio- 
nalis, deşi ea se referea la întregul suflet), Albert ( ibidem, r. 31-32) 
elimină echivocul lui Aristotel, apelînd la tratatul De deffini- 
tionibus al lui Isaac Israeli şi spunînd că intelectul este un alt gen 
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al sufletului fiindcă provine, ca o umbră, din inteligenţa supe¬ 
rioară sufletului: „Propter hoc eleganter dixit Isaac animam 
rationalem esse creatam in umbra intelligentiae, volens dicere 
quod anima ipsa intellectualis intelligentia est obumbrata per 
hoc quod est anima corporis mortalis etc.“. Prin urmare, 
inteligenţa universală este alt gen, sufletul intelectual este creat 
în umbra lui şi ţine de intelect, am spune noi, ca natură, dar ca 
operaţie ar ţine de suflet. Albert nu merge atît de departe, 
fiindcă ar fi căzut în erezie, dar aceasta ar fi, credem, urmarea 
logică a spuselor sale, foarte apropiate, de fapt, spuselor lui 
Averroes. Comentariul lui Albert este important fiindcă el pune 
o problemă actuală: în contextul aristotelic, putem gîndi 
ontologia intelectului fără să apelăm la o cosmologie care admite 
existenţa unei forme oarecare de inteligenţă universală? Pentru 
comentariul acestei chestiuni, cf. comentariile din acest volum 
la III, 4-5. 

274 Separabilitatea are în vedere aici al doilea criteriu, cel 
raţional. Pentru discuţia asupra naturii intelectului, cf. III, 4-5, 
dar şi nota 268, pentru simetria dintre separabilitatea după loc şi 
cea raţională. 

275 Cf. Platon, Timaios, 69d-72d, invocat cu acelaşi pasaj în 
finalul cărţii I (cf. I, 5, 411b 6 sqq). 

276 Pentru diferenţa dintre cele două facultăţi, cf. I, 1, 402b 11-16, 
II, 4, 415a 16-22.’ 

277 Cf. II, 3, 414a 29 sqq., dar şi III, 11-13. 

278 Adverbul ttpLJTwq exprimă caracterul originar al sufletului ca 
act „prim" din definiţia din II, 1, 412b 3-5. 

279 Cf. II, 1, 412a 6. 

280 Aşa cum sugerează Ross (1961, p. 220), pasajul ar putea fi o 
aluzie la afirmaţia lui Simmias din Phaidon, 85e-86d, potrivit 
căreia sufletul nu este o armonie a corpului. 

281 Teoria transmieratiei, atribuită pythaeoreilor, a fost respinsă 
la I, 3, 407b 13 sqq. 

282 Ultima frază reia lapidar proiectul definiţiilor din capitolul 1, 
ceea ce confirmă faptul că acest al doilea capitol a desfăşurat o 
demonstraţie a validităţii definiţiilor din capitolul precedent. 

283 Dintre acestea, plantele au doar hrănire, iar cele mai simple 
animale au hrănire şi cel mai simplu simţ, adică pipăitul. 
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284 Termenul însuşi de „facultăţi - 6uvccp.Eig“ este folosit de 
Aristotel ca o urmare a distincţiei sale între fiinţa în act şi fiinţa 
în potenţa, care i-a permis să polemizeze cu Platon în privinţa 
facultăţilor sufletului şi să folosească acest termen în locul celui 
de ţr^pog (parte), folosit de Platon în Republica, 436a. 

285 Aristotel oferă în acest tratat mai multe liste ale facultăţilor 
sufletului, dintre care cea mai largă pare a fi cea enunţată aici. 
Totuşi, chiar şi de aici lipseşte imaginaţia, aşa cum a observat 
Ross (1961, p. 222). Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 
5, 8) încearcă chiar o clasificare a lor, fără a mai lua în calcul 
imaginaţia absentă de aici: pentru el, esenţiale sînt facultatea de 
hrănire, sensibilitatea şi intelectul, iar deplasarea şi dorinţa sînt 
în vederea satisfacerii acestora trei. 

286 Aşa cum remarcă Rodier (1900, p. 212), facultatea dorinţei 
care apare aici are trei forme fundamentale, şi anume apetitul, 
curajul şi voinţa (în sensul care PouXeatg desemnează pentru 
Aristotel o facultate controlată de raţiune). Enunţul celor trei 
forme ale dorinţei apare în Despre mişcarea animalelor, 6, 700b 
22, dar şi infra, III, 2, unde apare şi imaginaţia. 

287 Am folosit termenul „savoare" pentru x<V°S pentru a-1 
deosebi de ŢEixTig (gustul propriu-zis), fiindcă aici termenul lui 
Aristotel trebuie să explice legătura dintre simţul tactil şi 
dorinţă (exemplificată prin foame sau sete). Deşi în limba 
română termenul savoare este conotat în general doar cu sensul 
de „gust plăcut", necesitatea unui termen care să explice actul 
comun al facultăţii cu calitatea sensibilă a obiectului gustat ne-a 
trimis spre acest termen. Vezi şi nota 448. 

288 Pentru termenul Tj6iXTp.cc, am preferat „delectare" urmînd 
sugestia oferită de ocurenţele semnalate de Index- ul lui Hermann 
Bonitz. Totuşi, traducerile sînt foarte diverse: assaisonnement 
(Barbotin, 1989), saisonement (Hett, 1936) sau fiiszer (cu sens 
de „ condiment“ - Steiger, 1988). Themistius (ed. Heinze, 1890, 
p. 47) comentează limpede această situaţie: „întregul gust 
(Ţeixng) are loc din cauza simţului tactil, dar savoarea (xuţiog) 
nu este hrana, ci delectarea oferită de hrana'. Cu această 
precizare, putem înţelege mai limpede sensul textului lui 
Aristotel: savoarea, întrucît delectează şi „condimentează", dar 
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nu hrăneşte, dovedeşte legătura între gust (ca simţ tactil) şi 
hrănire. Aşa înţelege şi Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 171): 
„savoarea este legată (coniunctus) de aceste elemente 1 '. 

289 Cf. infra, II, 10. 

290 Cf. infra, III, 3, 427b 14 - 427a 9 şi III, 11, 433b 31 - 434a 21. 

291 Ca şi mai sus, în capitolul precedent (cf. supra, II, 2, 413a 32) 
Aristotel face aluzie la motoarele celeste, discutate în Meta¬ 
fizica, XII, 8, 1073a 23, iar interpreţii lui medievali vor înţelege 
această aluzie drept una relevantă în domeniul angelologiei. De 
pildă Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 5, 15) adaugă 
drept exemple ale acestui caz substanţele separate angelice. 

292 Desigur, este vorba despre definiţia dată supra, II, 1, 412b 3-5, 
despre care este limpede că nu este o definiţie univocă în sensul 
cel mai riguros al termenului, aşa cum o sugerează comparaţia 
de mai jos cu figurile geometrice, ci funcţionează în baza acestei 
analogii propuse de Aristotel. 

293 Analogia dintre aşezarea facultăţilor sufletului una în alta cu 
inscriptibilitatea unei figuri geometrice în alta implică mai multe 
dificultăţi. In primul rînd, definiţia de la 412b 3-5 („ sufletul este 
actul prim al corpului natural dotat cu organe") nu mai exprimă 
integral esenţa sufletului, deoarece esenţa fiecărei facultăţi este 
deosebită de a altora. La fel înţelege şi Themistius (ed. Heinze, 
1890, p. 48): „Tot aţa cumîn cazul figurii geometrice nu se poate 
găsi un gen unic ţi comun şi care să aibă o natură asemănătoare 
pentru toate, tot aşa nici în cazul facultăţilor sufletului." Pe 
urmă, existenţa unor fiinţe însufleţite dar dotate doar cu inte¬ 
lect, cum sînt motoarele celeste, face ca analogia cu figurile 
geometrice să se oprească la nivelul omului (fiindcă intelectul 
motoarelor celeste nu se află în nimic, dacă ele nu se hrănesc). 
Analogia propusă aici constă în a spune că triunghiul (cea mai 
simplă figură) corespunde hrănirii (cea mai simplă facultate), 
pătratul senzaţiei etc. Regula de înşiruire a figurilor este de la 
figura cu n laturi la cea cu n+1 laturi, unde n este minimum 3. 
Aplicînd această analogie, descoperim însă faptul că sufletul nu 
este un gen (fiindcă figurile şi, implicit facultăţile, au genuri 
diverse) şi că definiţia sufletului de mai sus nu îi exprimase 
complet esenţa. Iată întreg comentariul lui Rodier (1900, p. 216): 
„Cînd avem de-a face cu concepte care nu sînt coordonate, ca 
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speciile aceluiaşi gen, dar subordonate, este imposibil să dăm o 
definiţie comună. Dacă, într-adevăr, ne oprim să indicăm esenţa 
celui mai simplu concept, definiţia nu cuprinde nici unul dintre 
conceptele mai complexe, iar dacă se indică caracterele proprii 
uneia dintre acestea, definiţia nu se mai aplică celor a căror 
înţelegere este mai slabă. Se poate spune, la rigoare, că nu există 
o esenţă comună mai multor concepte subordonate. Fără îndo¬ 
ială, cel mai simplu se regăseşte în cel mai complex, dar ceea ce 
constituie esenţa celui din urmă sau forma sa nu este esenţa celui 
simplu, care nu joacă aici decît rolul de materie, ci caracterele 
proprii celui complex. De pildă, nu sufletul vegetativ constituie 
esenţa celui senzitiv.“ Am redat acest lung pasaj pentru a arăta 
cum unitatea definiţiei sufletului pare acum a fi una înrudită dar 
nu identică cu unitatea prin analogie exprimate de Aristotel în 
Etica Nicomahică, I, 4, 1096b 26, şi cu unitatea generică sau 
unitatea ad unum (asemeni unităţii sensurilor multiple ale 
fiinţei). Pe de altă parte, deşi Rodier nu îl menţionează, primul 
care pare să fi observat această situaţie şi a recomandat soluţia 
analogiei a fost Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 174), care 
spune că, în urma acestei comparaţii, se poate vedea că definiţia 
sufletului nu este nici univocă, nici echivocă, ci analogică 
(modum consimilitudinis). Pentru o posibilă sursă pythagoreică 
îndepărtată a analogiei cu figurile geometrice, cf. nota 50. 

294 Soluţia la ineficienţa definiţiei anterioare, dovedită de 
comparaţia cu figurile geometrice, nu înseamnă că ea trebuie 
abandonată, ci doar că este incompletă. Fiind cea mai generală 
(xoivoTOCTOCţ), ea trebuie completată cu descripţia cea mai parti¬ 
culară (oîxeioTCXTog, care apare mai jos, la 415a 13). Barbotin 
(1989, p. 118) remarcă şi el simetria dintre cei doi termeni şi, în 
baza acestei observaţii, putem remarca faptul că cele două 
definiţii nu sînt exclusive, ci sînt complementare. 

295 Specia indivizibilă este un sinonim pentru specia infimă a 
diviziunii logice (cf. H. Bonitz, Index Aristotelicus, 120a 8). 

296 Cf. supra I, 1, 402b 5-9, dar şi infra III, 11-13. 

297 Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 178) foloseşte această 
ocazie pentru a sublinia că unitatea definiţiei sufletului la Aris¬ 
totel, chiar şi aşa analogică, poate fi salvată dacă şi numai dacă 
acceptăm faptul că intelectul nu este o parte a sufletului. Dar 
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această soluţie nu putea conveni lui Thoma din Aquino, care a 
replicat tacit la această teză ( Sentencia de anima, II, 5, 18-19) 
susţinînd în continuare univocitatea definiţiei lui Aristotel. De 
fapt, Thoma din Aquino minimalizează chiar analogia cu 
figurile geometrice, susţinînd faptul că ea înseamnă doar reco¬ 
mandarea de a nu reduce definiţia generală a sufletului la defini¬ 
rea uneia dintre facultăţi, fie ea chiar cea mai generală. De fapt, 
pentru diferenţa dintre intelectul teoretic şi cel practic, cf. infra, 
III, 10, 433a 14-21. Dar faptul că este vorba despre un alt gen de 
discurs necesar (erepog XoŢoq) pentru a lămuri problema ne 
trimite la faptul că definiţia sufletului de la 412b 3-5 nu a dat 
seama şi de problema intelectului, iar expresia de faţă trebuie 
corelată cu afirmaţia lui Aristotel (cf. infra, II, 2, 413b 26) că 
intelectul este „un alt gen al sufletului", aşa cum pare să fi 
remarcat iniţial Averroes. 

298 Pentru sensul termenului oixeLOTaTog, cf. supra, nota 228. 

299 Adverbul arată faptul că descripţia este valabilă şi pentru 
facultăţi ca acte secunde ale corpului natural dotat cu organe, şi 
pentru suflet ca act prim al lui. 

300 Aceste proprietăţi ale facultăţilor se referă la modul în care 
ele se leagă unele de altele şi cum relaţionează cu corpul: ele sînt 
analogice proprietăţilor sufletului la care face Aristotel referire 
la începutul tratatului (cf. supra, I, 1, 402a 8). Cunoaşterea 
substanţei facultăţilor este anterioară lor pentru că este 
presupusă în cunoaşterea lor. 

301 Ele ar putea fi proprietăţi ale facultăţilor, dar care nu sînt 
accidentale, fiindcă (aşa cum remarcă Rodier, 1900, p. 223) nu 
ar mai fi obiectul ştiinţei. Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 179) 
înţelege cele două categorii adăugate substanţei drept univer¬ 
saliile şi propriile care i se adaugă ei. Comentatorii moderni nu 
par să fi reţinut, totuşi, soluţia lui Averroes. Fără a da o soluţie, 
Rodier propune interpretarea lui xat drept simplu adverb 
explicativ şi nu drept conjuncţie. Steiger (1988, p. 402) dă ca 
exemplu pentru acest ultim membru al frazei toate problemele 
de care se ocupă grupul de tratate Parva naturalia, iar Ross 
(1961, p. 222) se referă direct la respiraţie, vîrstă, somn etc. 

302 Faptul că Aristotel enumeră aici doar trei facultăţi, spre deo¬ 
sebire de cele cinci enumerate în capitolul anterior (cf. supra, II, 
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3, 414a 32 şi nota aferentă), ar putea avea o explicaţie în faptul 
că cele trei prezente aici ar fi cele mai importante, pe cînd 
celelalte ar fi derivate, aşa cum a sugerat Thoma din Aquino 
(Sentencia de anima, II, 5, 8). 

303 Această anterioritate se sprijină pe principiul aristotelic al 
anteriorităţii actului faţă de potenţă din punct de vedere logic, 
substanţial şi temporal, enunţat în Metafizica, IX, 8 şi pe prin¬ 
cipiul anteriorităţii în cunoaştere a ceea ce este posterior în 
ordine fizică, enunţat la începutul capitolului precedent, aşa 
cum înţelege şi Themistius anterioritatea „în raport cu noi“ (ed. 
Heinze, 1890, p. 49) şi Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 180). 
Rodier (1900, p. 224) arată şi el faptul că cele două interpretări 
sînt corelative. 

304 Modul cercetării enunţat este de la obiectul în sine la obiectul 
pentru receptor şi apoi la facultatea receptivă. Credem că putem 
numi această metodă „reducţie" deoarece ea procedează prin 
reducerea unei fenomenalităţi la pura receptivitate a subiectului 
cunoscător. Ordinea celor trei etape este esenţială, fiindcă ea 
arată faptul că subiectul receptiv se instituie în urma acţiunii 
facultăţii şi nu ca un presupus dat ontologic al ei: pentru aceeaşi 
ordine, cf. infra, II, 4, 416b 20. 

305 Deşi ar putea lăsa impresia că este vorba despre o nouă 
facultate invocată, generarea nu este decît un derivat al hrănirii. 
Nu este vorba de o nouă facultate, ci de interpretarea facultăţii 
hrănirii sufletului viu din diferite puncte de vedere, explicate 
mai jos (cf. II, 4, 416b 12-15): individul, văzut ca o cantitate, are 
parte de creştere, văzut ca o specie, are parte de generare, dar văzut 
ca un individual, are parte de hrănire; dar cele trei facultăţi ţin 
toate de hrănire, fiindcă depind de hrăni Cf. şi Rodier, 1900, p. 226, 
care trimite şi la Despre generarea animalelor, II, 4, 740b 34. 

306 Faptul că hrănirea este facultatea cea mai necesară vieţui¬ 
torului a fost afirmat deja în capitolul 2 (cf. supra, II, 2, 413a 
31), iar cele două adjective („primă" şi „comună") semnifică 
faptul că hrănirea le conţine pe toate celelalte, aşa cum a enunţat 
Aristotel mai sus (cf. II, 3, 414b 27 sqq.), comparînd ordinea 
facultăţilor cu figurile geometrice. 

307 Vieţuitoarele trebuie să îndeplinească aceste două criterii 
pentru a putea cădea sub incidenţa naturalului, enunţat în a 
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doua parte a frazei. Pentru o definiţie a acestor concepte cf. Meta- 
fizica, V, 16, 1021b 21-23. 

jos Pentru teoria aristotelică a generării spontane cf. H. Bonitz, 
Index aristotelicus, 124b 3-32, şi mai ales Istoria animalelor, V, 
1, 539a 15 sqq., sau Despre generarea animalelor, 762a 9-32. 
Thoma din Aquino, Sentencia de anima, II, 7, 6: „ea quae 
producuntur ex putrefactione... quia producuntur ex terra sine 
semine... sufficit ad eorum productione... virtus corporis coelestis 
et materia disposita 

309 Explicaţia este dată în contextul doctrinei aristotelice a do¬ 
rinţei care mobilizează spre imitarea motorului prim divin toate 
realităţile din ierarhia subordonată acestui prim motor (cf. Meta¬ 
fizica, XII, 7, 1072a 26). Totuşi, explicaţia este mai complexă, 
deoarece ea stabileşte participarea după măsura posibilităţii 
fiecăruia (ţi SuvavTCtt - quantum potest). Această teză provine 
de la Platon, Timaios, 38c, unde ea explică participarea timpului 
la eternitate, şi a avut o lungă şi diversificată carieră în Anti¬ 
chitatea tîrzie şi în Evul Mediu arab şi latin. Astfel, teoria 
reapare la Plotin pentru a explica problema răului drept o 
capacitate parţială de a participa la bine, apoi la Proclos, în 
Elemente de teologie, prop. 122 şi mai ales în anonimul pseudo- 
aristotelic din secolul al IX-lea arab Liber de causis, prop. 158, 
177, 179 (cf. Pseudo-Aristotel, Liber de causis, ed. Univers 
Enciclopedic, Bucureşti, 2002), unde acest principiu devine 
explicaţia trecerii de la unu la multiplu a realităţilor originare. 
Principiul a fost preluat mai tîrziu în thomism cu o valenţă 
nouă: el explică bunătatea divină prin autoproporţionarea ei la 
nivelul intelectului nostru care participă la ea quantum potest 
(cf. In librum de causis expositio, ed. C. Pera, 1. VI, 175). Dar, 
pentru una dintre cele mai interesante dezvoltări ale prin¬ 
cipiului platonico-aristotelic în filozofia medievală, cf. Domi- 
nicus Gundissalinus, Despre unitate ţi unu, în Patrologia latina, 
voi. 63, coli. 1077b, unde unul se distribuie „prin capacitatea 
materiei receptoare". 

310 Literal: „cel în vederea căruia şi cel prin care". Terminologia 
lui Aristotel, constituită din pronume demonstrative, demon¬ 
strează efortul său de a califica posibilităţile limbii greceşti în 
vederea constituirii unei terminologii filozofice. Pasajul vizează 
aici o cauză finală absolută şi una intermediară, dar expresia 
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poate fi interpretată mai departe, aşa cum face Barbotin (1989, 
p. 48), văzînd în scopul intermediar „subiectul folosit în acel 
scop", ceea ce ar putea fi un caz particular al afirmaţiei lui 
Aristotel, care poate fi înţeleasă, mai general, ca referindu-se la o 
finalitate intermediară oarecare. Comentînd pasajul, Themistius 
(ed. Heinze, 1890, p. 50) face referire la un pasaj „Gxrrrep ’ev 
toig ’e^LJCotg - ca ţi în Etica", probabil Etica Nicomahică, I, 1, 
1094a 15-16, sau Etica Endemică, VII, 15, 1249b 13. Pentru 
sensul dublu al scopului, cf. Fizica, II, 2,194a 34, unde sensul de 
scop final este deosebit de cel de scop intermediar. 

311 Unitatea numerică semnifică pentru Aristotel individualul 
concret (cf. Metafizica, V, 6, 1016b 36 etc). 

312 Literal: „participă după cum iau parte..." ceea ce ar fi creat o 
redundanţă în limba română, evitată în original de Aristotel 
prin folosirea unei sinonimii. 

313 Pentru cele patru sensuri ale termenului „unu" (individual, 
specific, generic şi analogic, cf. Metafizica, V, 6, 1016b 32). 
Pentru aplicarea distincţiei în cazul vieţuitoarelor şi a facultăţii 
de reproducere, cf. Despre generare ţi corupere, II, 10, 336b 25 
sqq., Despre generarea animalelor, II, 1, 731b 23 - 782a 21, dar 
şi Platon, Banchetul, 206e - 208d. 

314 Aşa cum notează Rodier (f900, p. 231), deşi cei doi termeni 
nu sînt chiar sinonimi pentru Aristotel (cf., de exemplu, Meta¬ 
fizica, IV, 2, 1003b 24), aici ei par echivalenţi. 

315 în fraza următoare ele reapar, deşi în ordine inversă, iar 
referinţa lor este în Fizica, II, 2, 194b 16-35 şi în Metafizica, V, 
1, 1013a 24 - b 3. Albert (ed. Stroick, p. 85, r. 3-10) recunoaşte 
în ele cauza eficientă, finală şi, respectiv, cea formală şi adaugă 
(r. 66-69) că nu putea fi simultan şi cauza materială, care nu 
poate coincide niciodată în acelaşi obiect. 

316 Sufletul a fost definit ca principiu al vieţii supra, I, 1, 402a 6-7. 

317 Am preferat această adăugire în ocurenţele termenului Âoyog 
din acest paragraf, pentru a pune în evidenţă sensul ontologic al 
termenului şi pentru a evita semnificarea facultăţii intelectuale. 

318 Intelectul ale cărui acţiuni au în vedere un scop poate fi doar 
intelectul practic, aşa cum a remarcat Ioan Philopon (ed. 
Haiduck, 1897, p. 274). 
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319 Desigur, este vorba doar de cele înzestrate cu organe adap¬ 
tate vieţii (cf. supra, II, 1, 412a 13). 

320 Cu corecţia lui Ross (to) la începutul ultimei sintagme a 
frazei, traducerea literală ar fi: „în sus, datorită faptului că focul 
se mişcă la fel“. Am optat pentru o formulă perifrastică în 
numele clarităţii mesajului. 

321 Problema direcţiilor universului este legată de teoria aristo¬ 
telică a locurilor naturale, expusă în Fizica, IV, 1, 208b 1-25 şi 
Despre cer, I, 2, 269b 21-22. Teoria a fost folosită pentru critica 
teoriei sufletului automişcător supra, I, 3, 406a 27 sqq. Pentru 
aplicarea acestei teorii problemelor individualului însufleţit, 
cf. Despre mişcarea animalelor, 4, 705a 29 - b 8, Despre tinereţe 
şi bătrîneţe, 1, 468a 1-12, Istoria animalelor, II, 1, 500b 28-30. 
De aceea, obiecţia adusă lui Empedocle ar fi istoric validă numai 
dacă am presupune că Empedocle ar fi admis o teorie a locurilor 
naturale, ceea ce nu putem stabili pe baza nici unei mărturii. 
Prin urmare, rămîne să admitem că sensul criticii se realizează 
în interiorul aristotelismului şi cu presupoziţiile lui. 

322 în opinia lui Ross (1961, p. 229), ca şi a lui Rodier (1900, p. 233, 
care îl citează pe Simplicius pentru această identificare) ar putea 
fi vorba de Heraclit şi, poate, de Hipassos (cf. Metafizica, I, 3, 
984a 7-8), opuşi aici, ca şi în Metafizica, lui Empedocle. 

323 Expresia provine din suprapunerea mai multor manuscrise, 
conform lui Ross (1961, p. 229), astfel încît nu putem deosebi în 
acest pasaj între un foc în sens de corp şi altul în sens de 
element, ci putem reţine mai degrabă o sinonimie între „corp 
<prim>“ şi „element". 

324 Expresia este reţinută de H. Bonitz în Index aristotelicus, 
722a 23, cu mai multe ocurenţe în corpus. în Metafizica, V, 5, 
1015a 21, cauza „colaboratoare" face parte din conceptul unei 
esenţe, deci nu este o cauză accidentală. Rodier (1900, p. 236) 
atrage atenţia asupra unei surse posibile a ideii, în Platon, Omul 
politic, 2 81 d sau în Timaios, 46d. 

325 Această limită este maturitatea, văzută ca actualizarea 
deplină a tuturor facultăţilor. 

326 Este, probabil, o aluzie la Heraclit, cf. fr. DK A [Imitationes] 

1 (Hippocrates, De victu, I, 7, sqq.). 

327 Cf. Empedocle, fr. DK B 62 şi 90. 
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328 Argumentul a mai fost folosit de Aristotel contra lui Empe- 
docle: cf. supra, I, 5, 410a 23-24. Şi în acel pasaj, ca şi aici, tezele 
lui Empedocle devin contradictorii doar dacă le adăugăm 
presupoziţia lui Aristotel, exprimată de mai multe ori în acest 
tratat, că senzaţia este o afectare. Prin urmare, critica din acest 
pasaj o reproduce parţial pe cea din I, 5, unde fusese respinsă 
teoria sufletului la Empedocle. Cf. şi Despre generare fi 
corupere , I, 7, 323b 1 sqq. 

329 Respingerea lui Empedocle şi a lui Heraclit are loc printr-o 
surprinzătoare integrare a lor în teoria aristotelică: dacă se 
referă la alimentul digerat, atunci Empedocle are dreptate, dar 
dacă se referă la alimentul nedigerat, Heraclit are dreptate. Totuşi, 
nici unul dintre ei nu a semnificat hrana în sensul ei universal, 
fiindcă, presupune tacit Aristotel, nici unul nu descoperise 
distincţia dintre fiinţa (şi hrana) în potenţă şi fiinţa (şi hrana) în 
act. Cf. şi Despre generare fi corupere, I, 5, 321b 35 sqq. 

330 Cf. şi Despre generare fi corupere, I, 5, 322a 16. Averroes (ed. 
Crawford, 1953, p. 202) sesizează aici modul în care Aristotel a 
avut în vedere o unitate a facultăţii nutritive: „Iar aici el vrea să 
deosebească trei acţiuni ale hranei, adică hrănirea, crefterea fi 
generare - (... actiones nutrimenti) scilicet nutrire, augmentare et 
generare". 

331 Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 202) sesizează aici o incon¬ 
secvenţă a lui Aristotel, care nu mai explică în această frază, în 
simetrie cu cea anterioară, şi cauza creşterii, dar Averroes pune 
chiar pe seama unui copist eroarea: „si forte non esset diminutio 
scriptoris". 

332 Sufletul este numit aici „prim“ în sensul unei facultăţi prime, 
şi anume hrănirea, aşa cum comentează Ross (1961, p. 231). 

333 „Corpul" nu trebuie înţeles aici ca materie a sufletului, ci ca 
un corp însufleţit, în sens de compus; altminteri, el nu ar putea 
fi autorul nici unui act, aşa cum Aristotel însuşi afirmase (cf. supra, 
I, 4, 408b 12-14). 

334 Triada lui Aristotel reia cele trei elemente ale cercetării pe 
care le-a propus la începutul capitolului, adică obiectul, subiectul 
receptor şi facultatea receptivă. Ordinea lor, şi aici şi în acel pasaj, 
este importantă deoarece ea dezvăluie preeminenţa făcui- 
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taţii asupra subiectului receptor, ceea ce ar putea însemna că, 
din punct de vedere ontologic, acţiunea facultăţii sufletului 
produce în cel mai propriu sens subiectul receptor. Fraza prezentă 
a fost aşezată de Ross şi cu cinci rînduri mai jos, oferind o nouă 
variantă de text în urma confruntării mai multor manuscrise, la II, 
5, 416b 25, urmînd sugestia lui Torstrik (Ross, 1961, p. 231). 

335 Aşa cum comentează Ross (1961, pp. 232-233), lucrarea 
amintită s-ar fi putut numi „Despre hrana ‘ sau „Despre hrană 
şi creştere" : este o lucrare pierdută a lui Aristotel, dar fără 
îndoială una care a fost redactată, fiind amintită în Despre somn 
şi veghe, 456b 6, împreună cu cîteva aluzii la ea în Istoria 
animalelor, V, 4, 784b 3 (unde este numită chiar „Despre hrană 
şi creştere“) şi Despre părţile animalelor, 678a 19 (unde este 
numită „Despre naşterea şi hrănirea vieţuitoarelor"). 

336 Cf. supra, II, 4, 410a 25-26, II, 4, 415b 24 sqq. Aristotel 
deschide aici o discuţie capitală pentru întreaga sa teorie privind 
percepţia, fie ea sensibilă sau intelectuală. El propune formula 
unei subiectivităţi perceptive pasive, unde termenul „pasiv" nu 
are un sens radical, adică cel afectat ar fi consumat de afectare, 
ci un sens relativ, în care afectarea nu distruge fiinţa afectată. 
Aşa cum vom vedea în cursul capitolului, principiul este 
aplicabil la nivelul senzaţiei şi al intelectului simultan, cu cîteva 
deosebiri. Accentul pasiv al cunoaşterii sensibile este sesizat de 
Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 208): „să spunem, aşadar, că a 
simţi se realizează printr-o anumită afectare şi mişcare în 
simţuri provocată de obiectele sensibile, iar nu printr-o acţiune a 
simţurilor asupra obiectelor sensibile". Ideea subiectivităţii 
pasive a însoţit comentariile la Despre suflet pînă în secolul al 
XlV-lea, cînd Pierre de Jean Olivi ia apărarea unui concept al 
subiectivităţii active (cf. Summa quaestionum, ed. Jansen, voi. 
III, 1926, q. 72), premisă a ideii moderne de subiect activ. Tema 
opusă modelului aristotelic fusese iniţiată de Plotin, în 
Enneade, IV, 5, unde filozoful polemizează deschis cu ideea 
pasivităţii sufletului aristotelic şi cu teoria percepţiei prin 
intermediar, şi lansează conceptul unei subiectivităţi active, 
bazat pe conceptul voinţei. Teoria plotiniană a fost preluată, cu 
modificări importante, de Augustin (cf., de exemplu, Con¬ 
fesiuni VIII, 9, pentru conceptul voinţei) dar şi de Avicenna 
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(cf. De anima I, 5, pentru geneza conceptului medieval al 
intenţionalităţii). Averroes susţine validitatea teoriei aristotelice a 
subiectivităţii pasive, dar subliniază faptul că ea nu priveşte 
facultatea hrănirii, care este activă (cf. ed. Crawford, 1953, p. 211), 
iar Albert conturează limpede conceptul pasivităţii, subliniind 
deosebirea dintre el şi alterarea propriu-zisă (ed. Stroick, 1968, 
p. 96, r. 15 sqq.). De fapt, Albert dedică un splendid capitol al 
comentariului său la Despre suflet comparaţiei dintre teoria 
subiectivităţii active şi cea a subiectivităţii pasive, deşi ia apărarea 
celei din urmă (II, 3, 1 , In quo genere potentiae sit potentia 
sensitiva). Pentru fiecare dintre comentatori, este limpede faptul 
că de înţelegerea acestui capitol depinde înţelegerea problemei 
intelectului din capitolele următoare. 

337 Pentru diversele sensuri ale afectării, cf. Metafizica, XII, 2, 
1069b 10, Fizica, V, 2, 226a 26 sau Fizica, VII, 3, 245b 4. Pentru 
sensul afectării receptive a subiectului cunoscător, cf. Albert, 
ed. Stroick, 1968, p. 101, r. 62-63: „orice receptare este o 
percepere a formei receptate Formula lui Albert este nimerită, 
pentru că ea pune în lumină dificultatea lui Aristotel: trebuie 
găsit un concept (şi un corespondent real al lui în ordinea lumii) 
al purei receptivităţi, care are proprietatea obiectelor pasive de a 
fi receptive, dar nu şi pe aceea de a se distruge prin aceasta: fără 
a fi o materie, subiectul trebuie să fie receptiv. Proiectul teoretic 
seamănă întrucîtva cu problema receptacolului platonician din 
Timaios, 52b sqq. şi ar putea găsi în acel text o posibilă sursă de 
inspiraţie, dar se deosebeşte de el fiindcă acela nu receptează 
forme. Ideea a fost, credem, corect înţeleasă de Averroes, în 
comentariul său la III, 4 unde aplică aceste exigenţe intelectului, 
numindu-1 „al patrulea gen de fiinţă", după cele trei sensuri 
clasice ale substanţei aristotelice, fiindcă intelectul nu poate fi 
materie, căci nu are organ corporal, nu poate fi formă, fiindcă o 
receptează şi nu poate fi compusul lor, fiindcă el este sursa unor 
asemenea compuşi, producînd inteligibile asociate cu imagini 
(cf. infra, notele noastre la III, 4). 

338 Propoziţia se referă la Empedocle, discutat infra, I, 2, 405b 
15, I, 5, 410a 29, iar scrierea aristotelică pomenită este Despre 
generare şi corupere, I, 7, 323b 18 sqq., unde aflăm că agentul şi 




NOTE 


297 


cel afectat trebuie să fie de acelaşi gen, dar de specii diverse. 
Pentru că facultatea hrănirii este una activă, ea admite legătura 
dintre asemănător şi asemănător la nivelul alimentului digerat 
(cf. supra, II, 4, 416a 29 sqq.), dar, pentru că sensibilitatea este 
pur pasivă, afectarea trebuie să aibă loc de la ceva în act la ceva 
în potentă, iar nu de la act la act. De fapt, toate criticile la Empe- 
docle din tratat au ca subtext obiecţia absenţei acestei distincţii. 
339 Faptul că termenul tum cdcrllfjo'ewv se referă la organele de 
simţ este certificat de Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 54: tujv 
ot’LO'îfTjrripfcijv, care comentează: „De ce nu ne vedem ochii, sau 
culorile ochilor, ci vedem alte obiecte cu ajutorul ochilor ?“), iar 
Rodier (1900, p. 250) atestă preluarea la majoritatea comen¬ 
tatorilor a acestui sens. Ross (1961, p. 235) susţine că Aristotel 
a mai folosit termenul cu acest sens (în Despre simţ, 440a 19, 
Despre vise, 459b 8). Cele două întrebări se explică una pe alta, 
fapt enunţat foarte limpede de Albert, care foloseşte stabilirea 
relaţiei dintre cele două întrebări pentru a arăta că, dacă subiec¬ 
tivitatea ar fi activă, nu am înţelege de ce nu există autopercepţia 
organului de simţ (ed. Stroick, p. 96, r. 36 - p. 97, r. 3): „Vom 
şti faptul că simţul este o virtute pasivă dacă ne vom pune între¬ 
barea: de ce nu există sesizarea organelor de simţ, astfel încît 
simţul să se simtă pe sine, şi de ce simţul nu se simte pe sine fără 
un sensibil exterior care să îl mobilizeze... Căci potrivit lui 
Platon, fiecărui simţ îi era atribuit un element, care îi domina 
compoziţia, precum focul în văz, precum spunea Platon. Căci cel 
care spune că simţul este o facultate activă, şi face ca simţul să 
iasă în afară, nu poate răspunde acestei întrebări. Căci o facul¬ 
tate activă este de la sine desăvîrşită pentru a acţiona şi nu are 
nevoie de nimic intrinsec, iar atunci ar trebui ca simţul să simtă 
fără a mai fi nevoie de nimic exterior... “. Atunci, continuă Albert, 
nu am înţelege de ce nu avem percepţia propriilor organe de 
simţ, fiindcă şi ele ar fi în afară, ca orice alt obiect. Prin urmare, 
subiectivitatea pasivă nu îşi resimte organele de simţ, fiindcă ea 
receptează numai ceea ce provine din afară. Totuşi, nu trebuie 
să confundăm problema enunţată aici privind faptul că organul 
de simţ nu este perceput cu faptul că există o sesizare a senza¬ 
ţiilor, care cade în sarcina simţului comun (cf. infra, III, 1-2 şi 
comentariile aferente). La fel, noi nu simţim intelectul cînd 
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gîndim, dar intelectul ştie că gîndeşte, ceea ce desemnează o 
treaptă superioară a facultăţii de percepere a realităţii. 

340 Literal: „ea nu simte", dar aceasta în sensul în care nu reali¬ 
zează o senzaţie singură, căci receptorul absolut al oricărui act 
de cunoaştere este compusul, nu organul de simţ (cf. supra, I, 4, 
408b 13-15). 

341 Analogia pare mai complexă decît o enunţă fraza: în primul 
ei membru, aflăm că o facultate nu se realizează pe sine fără 
obiect, iar în al doilea ei membru, prin comparaţia arderii, aflăm 
că nici obiectul nu se actualizează în lipsa facultăţii. 

342 Exemplul nu este inocent şi trebuie pus în analogie cu com¬ 
paraţia dintre raporturile dintre somn şi veghe şi suflet şi actua¬ 
lizările lui, unde sufletul ca potenţă absolută era analogic 
somnului (cf. supra, II, 1, 412a 25). 

343 Simpla distincţie dintre senzaţia în act şi cea în potenţă anunţă 
rezolvarea dilemei din primul alineat, relativă la afectarea recep¬ 
tivă care nu se consumă în actul propriu: o senzaţie în potenţă 
pune în evidenţă o structură de receptivitate prin punerea în 
paranteză a obiectului cunoscut. Prin indicarea potenţei recep¬ 
tive, avem acces la descrierea ontologiei subiectului receptiv, care 
urmează să fie descris în termeni proprii în următorul alineat. 

344 O mişcare este un act incomplet deoarece evenimentul propriu- 
zis are loc într-un interval lipsit de dimensiuni şi, în consecinţă, în 
afara timpului, sau, aşa cum precizează Rodier (1900, p. 254), 
actul propriu-zis nu este în timp, ci doar prepararea lui. Cf. Fizica, 
III, 2, 201b 31-33, Metafizica, IX, 6, 1048b 28-36. 

345 în cazul nostru, acest principiu agent este obiectul de cunos¬ 
cut, dar fraza poate fi înţeleasă mai general, ca o aluzie Ia sis¬ 
temul lumii puse în mişcare de un prim motor care este act pur, 
din Fizica, VIII. Observaţia ni se pare importantă, deoarece nu 
trebuie uitat că pe baza distincţiilor făcute în acest capitol 
putem înţelege sensul intelectului agent din III, 5, care este 
factorul activ al cunoaşterii, dar care nu este, totuşi, inteligibilul. 

346 Cf. supra, II, 4, 416a 29 - b 9. 

347 Acest mod de asimilare a obiectului sensibil stă la baza 
concluziei capitolului (cf. infra, II, 5, 418a 4-6) şi evocă modelul 
digestiei din capitolul anterior (cf. supra, II, 4, 416b 5 sqq.), 
unde neasemănătorul este transformat în asemănător prin digestie 
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şi, respectiv, senzaţie, deşi hrănirea e o facultate activă, iar sensi¬ 
bilitatea - una pasivă. 

348 Deşi gramatical acest fapt nu este deocamdată necesar, din 
următoarele două fraze se înţelege că este vorba despre o 
aptitudine generică, considerată în măsura în care evocă o 
posibilitate pură. 

349 Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 11, 2) precizează 
că este vorba de dispoziţia naturală spre cunoaştere, dată naturii 
umane ( inquantum habet naturam ad sciendum). Ross (1961, 
p. 235) precizează faptul că expresia „gen“ se referă la genul 
uman. Sensul poate să fie chiar mai precis: genul se referă la cel 
uman, iar materia la aptitudinile individuale. 

350 Propoziţia se referă la cunoscătorul în act, care tocmai acum 
îşi exersează capacitatea deţinută. Persistă, totuşi, o neclaritate 
asupra exemplului desemnat de litera „A“, care reapare în 
Metafizica, XIII, 1087a 18 sqq. în opinia majorităţii traducă¬ 
torilor (de pildă, Hett, 1936, p. 99), litera desemnează un obiect 
sau un cuvînt individual. Ross (1961, p. 236) are o altă opinie, 
bazată pe evocarea în context a gramaticianului: ar fi vorba 
despre litera „a“, despre care doar specialistul poate spune dacă 
ea desemnează la finele unui cuvînt un masculin acuzativ 
singular sau un neutru acuzativ plural. 

351 Expresia „devin ştiutori în act - ovxeg, ’evepyefcc Ţivovxoci 
’emoTfjp.oveg“ nu există în manuscrisele tradiţionale, ci este 
corecţia lui Torstrik şi este acceptată de Ross (1961, p. 236). 

352 Cf. Metafizica, VIII, 8, 1050b 8: orice potenţă este şi o 
potenţă a contrarului, ceea ce înseamnă că, la acest nivel, 
schimbarea are loc în interiorul conceptului de potenţă. 

353 Cuvîntul „aritmetică - ccpi\fp.Trn.Jcqv“ este o corecţie 
propusă de Ross (1961, p. 236) care poate fi acceptată, dar cu 
cîteva observaţii. Corecţia nu există în nici un manuscris, ci 
toate conţin, în locul acestui cuvînt, cuvîntul „senzaţia - 
c/lctxt)ctlv“. în plus, nici Averroes, nici Albert, nici Thoma din 
Aquino nu pomenesc aritmetica în acest context. Singur, 
Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 55) o pomeneşte: „de pildă, 
aritmetica sau gramatica". Este obişnuit, totuşi, pentru 
Themistius să îmbogăţească exemplele date de Aristotel, ceea ce 
lasă o umbră de îndoială asupra valorii corecţiei. Dacă ar fi fost 
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totuşi vorba în original de senzaţie, nepotrivirea ar fi constat, 
într-adevăr, în faptul că analogia posesiei ştiinţei cu posesia 
senzaţiei s-ar fi făcut nesistematic, fiind vorba de o analogie 
între pasaje de text şi nu între termeni. 

354 Pasajul care descrie cele trei stadii ale cunoaşterii şi, implicit, 
ale senzaţiei, este extrem de important în interpretarea 
ontologiei intelectului. Deşi nici Averroes, nici Albert sau 
Thoma nu amintesc aici comentariul lui Alexandru din 
Afrodisia la acest pasaj (cf. Alexandru din Afrodisia, Despre 
intelect, în DUI, 2000, pp. 32-49), acest text al Exegetului a avut 
o importanţă deosebită în formarea vocabularului medieval al 
teoriilor peripatetice ale cunoaşterii. In tratatul său „riepi vou - 
De intellectu' (cunoscut deopotrivă de arabi şi de latini şi 
criticat şi de unii, şi de alţii), Alexandru foloseşte pasajul lui 
Aristotel pentru a califica terminologic problema. Astfel, prima 
etapă corespunde unui intelect care are rolul materiei, numit 
„intelect material - voug bÂLKog - intellectus materialis“ 
(Alexandru fusese criticat deja de Themistius pentru această 
formulă confuză, care a înlocuit expresia „intelect material" cu 
cea de „intelect posibil") şi ea desemnează intelectul disponibil 
natural pentru cunoaştere, corespondent intelectului care 
„devine toate lucrurile" de la III, 5, 430a 14. A doua etapă 
corespunde unui „intelect achiziţionat - voug kccîT e^LV - 
intellectus in habitu“. Controversa teologilor latini este purtată 
în jurul acestui intelect în sensul în care ei au dorit să dove¬ 
dească faptul că achiziţia lui nu este dată doar de exerciţiul ştiinţei 
(cum spune, totuşi, Aristotel), ci această achiziţie are o rele¬ 
vanţă antropologică şi personală. A treia etapă este „intelectul în 
act - voug jcax’ evcpyeLCCV - intellectus in actu“, care este 
„adoptat - intellectus adeptus“ fiindcă la realizarea lui a 
colaborat şi o inteligenţă agentă transcendentă, cum crede 
Alexandru, căci pentru realizarea lui mai este necesar intelectul 
agent, care nu este pomenit aici de Aristotel. Ordinea realizării 
lor în individul cunoscător nu este cea expusă, de vreme ce mai 
jos (417b 5 - „căci ştiutorul se naşte prin faptul de a avea 
ştiinţa “) deducem că potenţa absolută este prima, folosirea ei în 
act este a doua, iar ultima corespunde celui de-al doilea sens, de 
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vreme ce producerea unei deprinderi rezultă în urma unei 
frecvente actualizări a unei potenţe. Conform etapelor lui 
Alexandru, aceasta ar însemna că avem de-a face cu un 
individual cunoscător născut din însuşi faptul de a cunoaşte, 
care îl constituie ca atare. Ordinea lor este comentată exemplar 
de Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 11, 4): „Aşadar, 
dintre aceştia trei, ultimul este doar în act, primul este doar în 
potenţa, al doilea este însă în act în raport cu primul, dar în 
potenţa în raport cu al doilea. De aici reiese că a fi în potenţă se 
ia în două sensuri, adică relativ la primul şi la al doilea 
<ştiutor>, iar a fi în act în două sensuri, adică relativ la al doilea 
şi la ultimul <ştiutor>“. în plus, am putea adăuga la cele spuse 
că s-armai putea face o analogie cu distincţia de la II, 1, 412a 10-11, 
unde Aristotel distinsese între ştiinţa în act şi cea în potenţă şi 
susţinuse că sufletul trebuie identificat cu ştiinţa în potenţă. 
Făcînd analogia cu pasajul de faţă, putem reţine aici două 
sensuri ale aceleiaşi ştiinţe în potenţă cu care s-ar identifica 
sufletul, ceea ce ne oferă două accepţii ale sufletului, dintre care 
unul ar putea desemna o subiectivitate generică, celălalt un 
subiect individuat şi disponibil pentru cunoaştere. Dacă accep¬ 
tăm acest raţionament, atunci ar însemna că potenţa absolută 
din acest pasaj şi actul „prim" de la II, 1, 412b 3-5 desemnează 
lucruri analogice, una pentru sensibilitate, celălalt pentru suflet 
în genere. 

355 Fraza reprezintă soluţia dată de Aristotel problemei expuse 
la începutul capitolului: acum afectarea are două sensuri 
(distrugerea celui afectat şi menţinerea lui), iar din cele două, 
numai ultimul se aplică sensibilităţii (parţial, fiindcă totuşi 
sensibilele prea intense distrug simţul, cum vom vedea - cf. infra, 
II, 12, 424a 29) şi mai ales intelectului, care este afectat fără a se 
distruge (aşa cum Aristotel va reaminti sub forma unei întrebări 
în III, 4, 429b 23-25) şi care poate fi numit „ posibil“ tocmai 
datorită acestei calităţi şi nu trebuie confundat cu cel „pasiv" şi 
muritor, amintit la III, 5, 430a 25. întreg capitolul prezent a fost 
dedicat, putem înţelege din această frază oarecum concluzivă, 
descoperirii valorii transcendentale a percepţiei sensibile şi 
intelectuale. (Folosim termenul „transcendental", împrumutat 
numai prin forţa analogiei din vocabularul kantian, pentru 
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a desemna o facultate de cunoaştere independentă în raport cu 
obiectul ei, anterioară lui şi condiţie de posibilitate pentru el). 

356 Această „înaintare spre sine“ ar putea avea sensul actualizării 
potentelor proprii. 

357 Aşa cum ne asigură H. Bonitz, în Index aristotelicus, 831b 4, 
termenii folosiţi aici sînt sinonimi şi ultimul nu are în vedere 
cunoaşterea practică, fiind folosit în sens general. 

358 „învăţarea" nu poate denumi acest proces fiindcă nu este 
vorba de o trecere propriu-zisă de la ignoranţă la cunoaştere, ci 
de la practicarea ştiinţei la formarea deprinderii ei. Averroes 
(ed. Crawford, 1953, p. 218) consideră că precizarea termi¬ 
nologică este îndreptată contra teoriei reamintirii platoniciene, 
în sensul în care formarea unei deprinderi nu înseamnă valori¬ 
ficarea exclusivă a memoriei pentru a reactualiza cunoştinţe în 
sine actuale, ci formarea unor cunoştinţe în posibilitate dispo¬ 
nibile în sine. 

359 Această precizare a celor două sensuri ale alterării clarifică 
ezitarea lui Aristotel de la începutul capitolului, unde el spusese 
că sensibilitatea este o formă de alterare, dar nu întru totul. De 
fapt, problema lui Aristotel este de a pune în evidenţă, în struc¬ 
tura percepţiei, fie că este vorba de senzaţie, fie de intelect, un 
tip de pasivitate care nu se consumă prin receptivitatea sa. Pe 
acest concept şi-a construit, de altfel, Averroes, conceptul de 
intelect posibil pentru toţi oamenii, pe care îl vom comenta în 
notele la III, 4. Pentru a se feri, însă, de interpretarea lui 
Averroes, Thoma din Aquino interpretează pasajul de faţă 
foarte atent în direcţia unei explicitări totale a tipului de alterare 
invocat de Aristotel, chiar dacă ea putea fi, în fond, comple¬ 
mentară cu intenţia aristotelică a formulării unui concept al 
receptivităţii absolute. Iată comentariul thomist ( Sentencia de 
anima , II, 11, 12): „Un alt mod al alterării este potrivit schim¬ 
bării într-o dispoziţie ţi o natură, ţi anume după cum cineva 
receptează niţte dispoziţii ţi niţte forme, care sînt desăvîrţirile 
naturii, fără ca lui să îi lipsească ceva. Aţadar, acela care achiziţio¬ 
nează ţtiinţa nu se alterează ţi nu este afectat în primul mod (cel 
al purei distrugeri - n.n.) ci în al doilea 1 ' . Trebuie totuşi precizat 
că „desăvîrşirile naturii" invocate nu explică cine anume recep- 
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tează, ci ce anume se produce în urma receptării, ceea ce lasă în 
continuare posibilă interpretarea lui Averroes relativ la ideea 
unei pure receptivităţi impersonale ca fundament al subiectivi¬ 
tăţii umane. 

360 Aşa cum a remarcat Rodier (1900, p. 260), este vorba despre 
trecerea de la prima la a doua ipostază a cunoscătorului, de la 
potenţa absolută şi generică la cea determinată de o dispoziţie 
cum sînt aritmetica sau gramatica. 

361 Adică asemenea posesiei ştiinţei în sensul unei potenţe 
absolute, primul dintre cele trei sensuri expuse mai sus. 

362 Analogia dintre sensibilitate şi gîndire, nu doar în act, 
presupusă în întreg acest capitol, devine acum limpede. Ea este 
reluată mai jos, la III, 4, 429a 13: „înţelegerea este ca ţi simţirea“ 
sau la III, 3, 427a 20. Totuşi, între ele există opt diferenţe 
notabile, enunţate dispersat în cuprinsul tratatului (deşi patru 
dintre ele apar în următoarele rînduri): 1. intelectul are obiecte 
interioare, sensibilitatea are obiecte care sunt exterioare sufletului 
(cf. infra)-, 2. intelectul are obiecte universale, sensibilitatea are 
obiecte particulare (cf. infra, deşi, am putea comenta, intelectul 
practic are acces la individuale); 3. sensibilele prea intense 
distrug simţul, inteligibilele pot fi oricît de intense (cf. infra , II, 
12, 424a 29); 4. intelectul are acces la act şi la posibilitate, pe 
cînd simţul doar la act (cf. infra , III, 2, 426b 26); 5. intelectul are 
acces la adevăr şi la fals, pe cînd simţul are acces doar la adevăr 
(cf. infra, III, 3, 427b 8-17). 6. intelectul depinde de voinţă, 
sensibilitatea nu (cf. infra). 7. (parţial dedusă din primele 
rînduri ale capitolului: II, 5, 417a 6: simţul nu simte că simte, 
intelectul înţelege că înţelege). 8. toate animalele au sensibilitate, 
doar omul are intelect, iar zeii au doar intelect. 

363 Această ezitare în formularea opoziţiei dintre sensibilele 
exterioare şi inteligibilele interioare a fost interpretată în mai 
multe feluri de comentatori. Rodier (1900, p. 261) îl citează pe 
Alexandru, care consideră că universalele sînt în suflet întrucît 
sînt comune, dar existenţa lor în sine este totuşi reală, ceea ce 
este o formă de platonism ce nu putea exprima sensul textului 
aristotelic. Simplicius ( ibidem) ar fi considerat că ezitarea se 
referă la faptul că într-adevăr universalele se află în suflet, dar 
nu în tot sufletul, ci doar în intelect, aşa ca o parte a lui, numit 
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la III, 4, 429a 27 „Tortog dtSuiv - local ideilor Deşi interpretarea 
lui Simplicius este foarte coerentă, mai putem formula o 
posibilitate: „oarecum - ttwg" în sensul în care raportul 
interior/exterior este foarte clar definit în cazul sensibilităţii, dar 
în cazul intelectului expresia „interior" nu are un sens limpede, 
deoarece el nu se opune nici unei exteriorităţi definibile, de vreme 
ce intelectul posibil „devine toate lucrurile" (III, 4, 430a 14). 

364 Cf. infra, III, 4. 

365 De fapt, există chiar mai multe semnificaţii ale potenţei 
(cf. Metafizica, V, 12, sau IX, 1, 1045b 27 sqq.), dar, dintre ele, 
cele două enunţate aici sînt relevante pentru acest capitol. 

366 Cf. supra, II, 5, 417a 18-20. 

367 Themistius (ed. Heinze, 1890, pp. 56-57) remarcă faptul că, 
după ce această cercetare a fost făcută posibilă arătînd faptul că 
senzaţia este o receptare imaterială a unei forme sensibile în 
organul de simţ, asemeni inelului care lasă o urmă în ceară, dar 
fără a lăsa şi metalul propriu-zis. Observaţia este justă şi ea 
marchează de fapt începutul unei tratări a fiecărui simţ în parte, 
care începe din capitolul următor şi se încheie cu capitolul XI. 
Totuşi, observaţia lui Themistius ridică o problemă filologică, 
fiindcă ea reia o observaţie şi un exemplu aristotelic cu care 
începe capitolul XII (cf. infra, II, 12, 424a 17 sqq.); fiind obiş¬ 
nuiţi cu absenţa unor inversiuni explicative spectaculoase în 
comentariul lui Themistius, sesizînd scurtimea neobişnuită a 
capitolului VI, ne întrebăm dacă nu cumva fraza cu care debu¬ 
tează capitolul XII şi care fie introduce, fie rezumă teoria sensi¬ 
bilităţii nu s-a aflat cumva în manuscrisul comentat de 
Themistius în debutul acestui capitol. 

368 Faptul că Aristotel pleacă de la obiecte spre facultăţi este 
coerent cu metoda enunţată supra, II, 4, 415a 21, dar şi, aşa cum 
a remarcat Averroes (cf. ed. Crawford, 1953, p. 224), cu prin¬ 
cipiul epistemologic al lucrurilor mai obscure pentru noi care 
sînt şi clare din punctul de vedere al naturii şi invers, enunţat de 
Aristotel supra, II, 2, 413a 11 sqq. 

369 Aceasta înseamnă că sensibilele comune pot fi supuse unui 
anumit grad de eroare, în sensul în care putem auzi un sunet 
distinct, dar localizarea lui precisă să ne scape, deşi înţelegem 
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faptul că este vorba despre un loc determinat al sursei sunetului. 
Eroarea ca posibilitate a facultăţii de cunoaştere începe, aşadar, 
de la nivelul sensibilelor comune şi continuă pînă la nivelul 
judecăţii. Totuşi, aceasta nu înseamnă o slăbiciune a intelectului, 
ci un acces mai larg la diversele semnificaţii ale fiinţei, între care 
fiinţa ca adevăr şi fals (cf. şi nota 362, dar şi III, 3, 427b 8-17). 

370 Pentru obiectele diverse ale pipăitului, cf. II, 11, 422b 26-27: 
„caldul şi recele, uscatul ţi umedul, durul şi moalele şi altele de 
felul acesta Totuşi, pasajul din capitolul citat se referă şi la alte 
simţuri, de pildă văzul şi auzul, care se referă la cîte o pereche 
de contrarii. La fel, în Metafizica, I, 1, 980a 27, Aristotel amin¬ 
teşte vederea, ceea ce ar contrazice unicitatea pipăitului din 
acest pasaj. Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 57) precizează însă 
că, în cazul pipăitului, subiectul acestor perechi de contrarii „nu 
poate fi denumit cu un singur nume", adică ele nu au o specie 
comună. Rodier (1900, p. 264) adaugă faptul că, pentru pasajul 
citat din Metafizica, perechile de contrarii nu sînt specii ireduc¬ 
tibile, deci afirmaţia din acest pasaj poate rămîne coerentă. 

371 Conform uneia dintre diferenţele dintre intelect şi simţuri pe 
care le-am sistematizat în nota 362, sensibilitatea nu are acces la 
eroare, ci doar la adevăr, pe cînd intelectul este mai bogat, avînd 
acces la fiinţa ca adevăr şi fals, deci la un domeniu mai extins al 
realului (cf. infra, III, 3, 427b 8-14). 

372 Literal: „ce este şi unde este obiectul colorat". Pasajul poate 
ridica probleme, deoarece sînt invocate două categorii, care sînt 
ale intelectului, şi anume substanţa şi locul. Faptul a fost remar¬ 
cat, pentru prima din ele, şi de Averroes (cf. ed. Crawford, 
1953, p. 225): „<Aristotel> nu a dorit să spună că simţul înţelege 
esenţele lucrurilor... ci a dorit să spună că simţul... înţelege 
conceptele individuale diverse situate în genuri şi specii Prin 
urmare, conform interpretării averroiste, simţul are totuşi acces 
la esenţă, un acces util pentru realizarea senzaţiei, dar inutil în 
sine, fiindcă el are loc numai ca individual, fără a înţelege 
universalitatea obiectului. 

373 Lista oferită de Aristotel este discutabilă. în plus, în Despre 
simţire şi cele sensibile, 4, 442b 5, Aristotel mai adaugă la această 
listă netedul şi asprul, ascuţitul şi obtuzul, care sunt sesizate 
doar de văz şi de pipăit. Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 57) 
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remarcă faptul că doar mişcarea este comună tuturor sen¬ 
zaţiilor, deoarece simţim prin orice simţ faptul că sensibilul se 
mişcă. Averroes (ed. Crawford, p. 226) este împotriva lecturii 
lui Themistius: „ <Aristotel> nu vrea să spună că fiecare dintre 
aceste cinci este comun fiecăruia dintre simţuri, aţa cum a înţeles 
Themistius ţi aţa cum pare, ci trei dintre ele, adică miţcarea, 
repausul ţi numărul sînt comune tuturor, însă configuraţia ţi 
mărimea (quantitas - în loc magnitudo, cum era firesc - n.n.) 
sînt comune doar văzului ţi pipăitului." Deşi Averroes nu a 
remarcat distincţia dintre mişcare şi celelalte sensibile comune 
făcută de Themistius, totuşi analiza celor doi este, cum vedem, 
foarte diversă. Albert oferă însă o soluţie foarte confortabilă 
logic, rezolvînd disputa (ed. Stroick, 1968, p. 103, r. 91 sqq.): 
„ele nu se numesc comune fiindcă fiecare dintre ele ar participa 
egal la fiecare dintre simţuri, ci pentru că despre fiecare dintre 
ele s-a dovedit că este perceput de mai multe simţuri ţi nu doar 
de unul singur" . Pe de altă parte, simţul care are în grijă toate 
aceste sensibile comune este simţul comun, care, fără a fi un al 
şaselea simţ, le acompaniază pe acestea şi le dă o anumită 
conştiinţă senzorială. Pentru natura lui, cf. infra, III, 1-2 şi 
comentariile aferente. 

374 Cf. Despre simţire ţi cele sensibile, 4, 442a 29, sau Metafizica, 
IV, 5, 1010b 14 sqq. Aristotel presupune tacit în acest pasaj, aşa 
cum a observat Barbotin (1989, p. 120), o deosebire între 
percepţiile naturale şi cele achiziţionate. 

375 Altfel spus, simţul nu este afectat de fiul lui Diares ca fiu al 
lui Diares, ci ca alb. Cf. şi infra, III, 1, 425a 24, referitor la fiul 
lui Kleon. Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 13, 7-10) 
observă faptul că şi sensibilele comune se raportează accidental la 
sesizarea celor proprii. Fără a-1 mai aminti, Rodier (1900, p. 268) 
stabileşte şi el aceeaşi analogie funcţională între raportul dintre 
sensibilele comune şi cele proprii şi raportul dintre cele acciden¬ 
tale şi cele proprii, spunînd că în ambele cazuri, raportul este 
accidental, sprijinindu-se pe un pasaj din III, 4, 428 b 23: „de 
pildă miţcarea ţi mărimea, care li se petrec accidental simţurilor". 

376 Comentariile medievale (de pildă, Albert şi Thoma din 
Aquino) nu uită să amintească faptul că organizarea sensibi¬ 
lelor comune este una intenţională, fiind dirijată de o facultate 
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estimativă, care nu intră în discuţie pentru Aristotel (acelaşi 
exemplu este repetat de Thoma din Aquino, Sentencia de 
anima, II, 13,16 şi de Albert, ed. Stroick, 1968, p. 104, 20-23, cu 
oaia care îl deosebeşte pe cîine de lup după cum înţelege că îi 
este prieten sau duşman). Observaţia este interesantă fiindcă ea 
pune în lumină faptul că în comentariile medievale la Despre 
suflet începe să îşi facă loc, o dată cu secolul al XlII-lea, o inter¬ 
pretare a facultăţilor sufletului din perspectiva teoriei intenţio¬ 
nalităţii avicenniene (exemplul cu oaia şi lupul este al lui 
Avicenna, în Despre suflet, I, 5, ed. S. va Riet, 1972, p. 79 sqq.). 
Mai mult, plasarea treptată a teoriei intenţionalităţii în tratatul 
lui Aristotel, absentă de fapt din acest text, are o sursă medie¬ 
vală, iar interpretarea fenomenologică a tratatului aristotelic, am 
îndrăzni să credem, este în bună parte o continuare a liniei de 
interpretare medievală a acestui tratat. 

377 Capitolul dedicat văzului, primul dintre cele dedicate 
fiecărui simţ în parte, poate fi citit cu mai multe intenţii de 
cunoaştere, între care una poate fi legată de natura fizică a 
culorii şi a luminii, deoarece acest text lansează o teorie valabilă, 
cu mici modificări, pînă în secolul al XVII-lea, cînd Newton 
propune o critică a ei, deşi Goethe o reia, în tratatul său 
despre culori. Cf. şi Despre simţire ţi cele sensibile, 3. O altă 
intenţie de cunoaştere este o posibilă analogie cu teoria 
intelectului, care poate fi mai bine înţeleasă din perspectiva 
lecturii acestui capitol, întrucît în III, 5, 430a 16, intelectul activ 
este comparat cu lumina care trebuie considerată conform 
definiţiilor din acest capitol. Pentru o excelentă interpretare a 
acestui capitol, cf. Anca Vasiliu, Du diaphane - image, milieu, 
lumiere dans la pensee antique et medievale, ed. J. Vrin, Paris, 
1997. Pe de altă parte, faptul că analiza începe cu văzul ar putea 
da de înţeles asupra unei priorităţi a văzului asupra celorlalte 
simţuri, ceea ce Aristotel nu spune aici neapărat, dar este propus 
cu insistenţă de Thoma din Aquino (Sentencia de anima, II, 14, 
19-20): „simţul văzului este mai spiritual“ fiindcă văzul se 
realizează „prin modul unei intenţii formale ţi nu prin inter¬ 
mediul uneia naturale“, în sensul în care perceperea căldurii 
prin pipăit ne încălzeşte, dar vederea unei culori nu ne colo¬ 
rează. Ordinea prezentării simţurilor este, de fapt, una în care 
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Aristotel urmăreşte evidenţierea unui element comun, care este 
termenul intermediar, cel mai clar sesizabil în cazul văzului, dar 
cu aplicaţii fundamentale în cazul pipăitului. Optînd pentru 
această lectură, ne putem alătura lui Averroes, care crede că 
„tratarea virtuţilor sensibile pare ordonată după caracterul 
nobilităţii, iar nu după cel fizic “ (ed. Crawford, 1953, p. 247). 

378 Hett (1936, p. 103) înţelege altfel alăturarea dintre verbul „a 
fi“ şi „a spune" şi traduce: „ceva care poate fi descris în cuvinte, 
dar nu are un nume". Opţiunea este interesantă, fiindcă ea 
accentuează asupra caracterului enunţabil al conceptului 
anonim, deşi este mai probabil ca indicativul lui e^vca cu infi¬ 
nitivul eîiteiv să aibă sensul unui îndemn. Acest nume propriu 
absent ar putea fi „fosforescentul". Aşa cum sugerează pasajele 
de mai jos (419a 2 sqq.) care vorbesc despre obiecte străluci¬ 
toare în întuneric în mod natural. Cf. şi Despre simţire ţi cele 
sensibile, 2-3. Faptul că Aristotel remarcă absenţa din limba 
greacă a unui nume pentru cele fosforescente este interpretat 
surprinzător de Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 229): ele nu 
au nume comun fiindcă nu sunt un gen aparte, ci se încadrează 
într-un sens particular între obiectele vizibile în lumină, cu 
excepţia faptului că lumina nu se află în mediul extern. Obser¬ 
vaţia este importantă fiindcă, deşi avem trei tipuri de obiecte 
vizibile expuse în acest capitol, totuşi teoria văzului este una 
singură şi ea provine doar dirsanaliza obiectelor vizibile în lumină. 

379 Conform menţiunii lui Steiger (1988, p. 404), W. Theiler a 
adăugat aici „mai ales", considerînd textul fie inexplicit, fie 
corupt. Adăugirea ni se pare corectă, pentru că în acest pasaj 
apar trei tipuri de obiecte vizibile: cele iluminate, cele fos¬ 
forescente (anonime, pentru Aristotel) şi cele vizibile în sine, 
cum ar fi, de pildă, focul, dintre care cele iluminate sînt vizibile 
doar „mai ales", în raport cu celelalte. 

380 Aşa cum explică Ross (1961, p. 270), faptul de a fi în sine se 
aplică fie atributelor esenţiale relative la un subiect, fie subiec¬ 
tului care le aparţine. Obiectele care sînt luminoase de la sine 
întrucît au în ele cauza aceasta nu aparţin unui asemenea caz, de 
pildă focul, care este vizibil cînd cineva îl vede, fără ca vizibi¬ 
litatea să facă parte din definiţia lui, deşi el are în sine cauza ei. 
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Cf. şi Metafizica, V, 18, 1022a 16-17: „Intr-u.n alt sens, ea 
(expresia «potrivit cu » - n.n.) înseamnă subiectul prim şi firesc 
al unui atribut, cum este suprafaţa pentru culoare“ (trad. Ştefan 
Bezdechi). Iată explicaţia sintetică a lui Thoma din Aquino 
(Sentencia de anima, II, 14, 3): „«Prin sine», însă are două 
sensuri. Intr-un sens, o propoziţie are sens prin sine dacă 
predicatul ei cade în definiţia subiectului, de pildă, « omul este un 
animal ». Căci animalul cade în definiţia omului. Iar fiindcă 
ceea ce cade în definiţia cuiva este oarecum cauza lui, în cazul 
celor care sînt în sine, se spune că predicatele sînt cauzele 
subiectului. In alt sens, o propoziţie se spune «prin sine » dacă, 
dimpotrivă, subiectul ei se află în definiţia predicatului, de pildă, 
dacă se spune «acest nas este cîm», sau «numărul este par», 
deoarece cîrnul nu este nimic altceva decît nasul curbat, iar parul 
nu este nimic altceva decît numărul care poate fi înjumătăţit, iar 
în cazul acestora subiectul este cauza predicatului,... culoarea 
este vizibilă în acest al doilea mod. “ 

381 Albert (ed. Stroick, 1968, p. 109, r. 48 sqq.) observa faptul că, 
totuşi, culoarea materială nu poate afecta lumina imaterială, de 
vreme ce materialul nu poate afecta imaterialul. De aceea, el 
deosebeşte între o fiinţă materială a culorii, care este legată de 
combinaţia elementelor din ea, şi o fiinţă formală, care aduce 
transparenţa în act. 

382 Afirmaţia este coerentă cu întreg capitolul, exceptînd cele 
două situaţii de excepţie descrise deja: obiectele fosforescente şi 
cele care au vizibilitate în sine. Expresia „din acest motiv ‘ se 
referă la faptul că transparentul este în act. 

383 Propoziţia a fost tradusă în două variante, după cum verbul 
a fi a fost interpretat ca avînd valoare existenţială sau fiind doar 
un copulativ cu numele predicativ subînţeles. De pildă Steiger 
(1988) traduce „or, <lumina> este ceva transparent". Alţii 
(Apostle, Barbotin, Hett, Ross) optează pentru prima variantă. 
Aşa interpretează pasajul şi Anca Vasiliu {op. cit., p. 39 sqq.) şi 
aşa îl interpretăm şi noi, înţelegînd faptul că Aristotel pleacă de 
la o evidenţă sensibilă. într-un al treilea sens, foarte interesant, 
a înţeles Albert propoziţia: „Dicimus igitur quod id quod est 
lucidum, est aliquid - să spunem, aşadar, că ceea ce este 
transparent, este ceva anume. “ Noua interpretare, deşi destul de 
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îndepărtată de gramatica strictă a textului, este foarte apropiată 
ca sens al întregului pasaj: transparenţa este subiectul luminii cu 
care intră într-un compus asemeni materiei cu forma (ed. 
Stroick, 1968, p. 110, r. 24 sqq.). 

384 p r intre solidele transparente, Ioan Philopon (ed. Hayduck, 
1897, p. 324) aminteşte: unele pietre, unele părţi cornoase ale 
animalelor (probabil licuricii). Profunzimea pasajului este însă 
atinsă în comentariul lui Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 59), 
care reţine compoziţia solidelor din toate elementele, deci şi din 
aer, ceea ce ar însemna că într-un sens, nu doar unele solide, ci 
toate solidele ar fi transparente, dar gradual, aşa cum înţelege şi 
Rodier (1900, p. 281). Aceasta ar însemna că, la limită, şi pămîn- 
tul ar avea transparenţa lui, deşi în grad minim. Ideea a fost 
dezvoltată de Plotin ( Enneade , IV, 4, 26) care vorbeşte despre 
„pămîntul transparent", preluînd de altfel o cunoscută tradiţie 
hermetică (terra lucida). 

385 Aristotel are în vedere eterul, care este luminos în chip 
eminent, fiind cel mai pur element din univers. Cf. Despre cer, 
I, 3, 270b 20, Meteorologicele, I, 3, 339b 25, Despre lume, 2, 392a 
5, deşi paternitatea ultimei lucrări nu este certă. Faptul că cerul 
are o mişcare permanentă face ca el să fie transparent în act 
permanent, şi niciodată în potenţă, ceea ce îl face permanent 
luminos (cum a observat Averroes, ed. Crawford, 1953, p. 236: 
„cerul nu este niciodată în potenţă, aşa cum sînt cele de jos“). 

386 Altfel spus, „în calitate de transparenţă posibilă", deşi pasajul 
este comprehensibil şi fără această adăugire. In Despre simţire şi 
cele sensibile, 3, 439a 17-18, Aristotel oferă o altă definiţie a 
luminii: „lumina este culoarea transparenţei prin accident“ 
(trad. de C. Noica şi Ş. Mironescu). Totuşi, aici persistă o pro¬ 
blemă legată de sensul „accidentului" evocat (aujiPqPexoq). Ca 
şi în alte ocurenţe, el ar putea desemna o proprietate esenţială, 
deoarece transparenţa nu se poate găsi decît în una dintre cele 
două stări ale ei, anume lumina sau întunericul, la care poate fi 
adăugat şirul de stări intermediare lor. Prin urmare, lumina nu 
este un accident al transparenţei, deoarece fără ea transparenţa 
nu mai este transparentă, deşi ea poate subzista şi ca întuneric. 
Afirmaţia noastră poate fi foarte bine înţeleasă în analogie cu 
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una dintre multiplele accepţii ale fiinţei: vorbim despre fiinţă ca 
adevăr şi fals, ceea ce nu înseamnă că existenţa pentru un obiect 
este neapărat un accident, chiar dacă această existenţă este con¬ 
tingenţă. 

387 Lumina şi întunericul apar ca două stări posibile ale 
transparenţei, deşi numai lumina actualizează propriu-zis 
transparenţa. Editorii au optat pentru mai multe versiuni ale 
acestei fraze, în funcţie de aşezarea unor virgule: după Se şi 
după ecrn, sau doar după ecrn: pentru prima variantă, adoptată 
de Rodier, traducerea ar fi fost „Dar acolo unde se află lumina 
în potenţa, este şi întunericul 1 '. Ross optează pentru a doua 
formulă, care face ca termenul Suvajiei să îl determine pe 
oxoTog, ceea ce ni se pare mai logic, fiindcă întunericul şi lumina 
nu pot fi în act simultan şi nici în potenţă simultan, însă 
termenul de definit pentru Aristotel este lumina în acest pasaj şi 
este firesc să i se acorde eminenţă. 

388 Faptul că focul şi eterul ar avea ceva în comun nu înseamnă 
sub nici o formă afirmarea unei naturi ignee a eterului, ceea ce 
Aristotel neagă în Despre cer, II, 7, 289a 13. Această proprietate 
comună a lor înseamnă faptul că focul şi eterul pot aduce trans¬ 
parenţa în act. 

389 Termenul ccTrdppofj desemnează provenienţa unei substanţe 
din alta, şi apare în Despre simţire şi cele sensibile, 3, 440a 20 în 
descrierea doctrinelor presocratice ale culorii, referitor probabil 
la Leucip şi la Democrit (cf. C. Noica, note la Despre simţire şi 
cele sensibile, 1996, p. 265). Totuşi, Rodier (1900, pp. 273-274) 
remarcă faptul că pasajul putea fi îndreptat şi contra dialogului 
Timaios, 67c, unde Platon foloseşte acelaşi termen. Ulterior, 
termenul a desemnat conceptul neoplatonician al emanaţiei. 
Pentru Aristotel, teoria prezentată este inacceptabilă fiindcă, 
dacă lumina ar izvorî din obiecte, ea ar fi, aşa cum foarte bine a 
intuit Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 14, 8), un 
corp, fiindcă „nu este nici o diferenţă între a spune că lumina 
este un corp, sau că este o emanaţie (defluxus) a unui corp". 
Astfel» teoria corpusculară a luminii a depins, în istoria ştiinţei, 
de un proiect metafizic diferit de aristotelism. Pe de altă parte, 
faptul că această critică a teoriei corpusculare a lui Democrit are 
de fapt în vedere ideea (născută în dialogul Timaios) subiectului 
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activ şi faptul că această critică a lui Democrit este făcută din 
perspectiva unei teorii a subiectivităţii pasive sînt confirmate de 
o intuiţie a lui Albert (ed. Stroick, 1968, p. 111, r. 50-51): pentru 
el, teoria corpusculară a luminii lansată de Democrit ar avea 
continuatorul (fals din punct de vedere istoric, corect din punc¬ 
tul de vedere al argumentaţiei amintite) în Avicenna, adică în 
unul din cei mai importanţi susţinători ai subiectivităţii active. 

390 Ediţii mai vechi (de pildă, Bekker) conţineau în acest pasaj 
termenul Tetvojiivou în loc de ŢiŢvoji^vou, iar la propunerea lui 
Torstrik (cf. Rodier, 1900, p. 276), editori mai recenţi au înlocuit 
termenii. Aşa cum argumentează Ross (1961, p. 243), ideea este 
formulată de Aristotel şi în Despre simţ ţi cele sensibile, 6, 446a 
20 - b 2: „... dar orice timp este divizibil, aţa incit era un timp 
cînd raza de lumină, deţi nu se vedea, era purtată în spaţiul 
intermediar “ (trad. de C. Noica şi Ş. Mironescu, 1996, p. 184). 
Prin urmare, este vorba de momentul sosirii luminii, moment 
care poate fi cunoscut şi evaluat. 

391 Ceea ce învăluie universul, sau marginea lumii, este cerul 
definit în sensul cel mai strict ca limită a universului, deşi el se 
poate defini şi în sens mai larg, ca un compus al acestei limite 
înţeleasă ca formă şi eterul ca materie a lui, sau doar ca materie 
a acestei forme (cf. Despre cer, I, 9, 270b 10-21). 

392 Incapacitatea noastră de a sesiza acest fenomen ar putea fi 
datorată, crede Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 60), vitezei sale 
de desfăşurare, cum reia şi Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 237: 
„propter velocitatem motus“) . 

393 Aşa cum observă Barbotin (1989, p. 120), la Aristotel lumina 
nu se propagă, ci este o apariţie instantanee, iar dacă propagarea 
ei ar fi reală, crede Aristotel, am observa acest lucru cu atît mai 
uşor cu cît distanţa de propagare ar fi mai mare (cf. Despre 
senzaţie ţi cele sensibile, 2, 437b 22, sau 2, 438a 4, sau 6, 446a 25 
-447a 11, sau Despre generare ţi corupere, I, 8, 324b 25 sqq.). 
Faptul că Aristotel se înşală din punctul de vedere al valorii 
fizice a luminii nu are nici o importanţă în înţelegerea proiec¬ 
tului său de analiză a subiectivităţii receptive: important de 
reţinut este, în acest context, faptul că vederea este explicată 
prin mai mulţi termeni (compusul care vede, ochiul ca organ de 
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simţ, transparenţa ca posibilitate absolută şi obiectivă a vederii, 
lumina care o actualizează, culoarea şi, în fine, obiectul vizibil). 
Aceste elemente pot fi, eventual, analogice altor elemente ale 
cunoaşterii, de pildă, în cazul intelectului, unde ochiul ar putea 
corespunde imaginaţiei, iar transparenţa ar putea corespunde 
intelectului posibil, pe cînd intelectul activ ar corespunde lumi¬ 
nii. Comentînd capitolul despre vedere, Averroes sesizează 
aceeaşi analogie posibilă a intelectului activ (ed. Crawford, 1953, 
p. 234: „de aceea, el aseamănă lumina intelectului agent, iar 
culorile cu universaliile 1 '). Cf. şi nota 624. 

394 în ediţii mai vechi (de pildă, Bekker), întîlnim lecţiunea 
nipa.q (corn), însă Ross (1961, p. 244) propune x.piaq, conform 
unui alt grup de manuscrise. Opţiunea ni se pare logică, de 
vreme ce corpul unor specii de peşti par a transmite lumină în 
întuneric, în vreme ce, în cazul cornului, este destul de dificil să 
găsim exemplul biologic care ar fi stat la baza afirmaţiei lui 
Aristotel. 

395 Cf. infra, II, 7, 419a 23. 

396 Afirmaţia particulară în cazul văzului are valoare universală 
pentru orice tip de senzaţie. Formularea este o primă versiune 
negativă a necesităţii prezenţei unui intermediar, enunţat cu 
cîteva rînduri mai jos. Obiectul aşezat pe organ nu poate fi 
receptat fiindcă este necesară existenţa unui agent care să actua¬ 
lizeze organul receptor, iar rolul acestui agent îl are, în cazul 
vederii, lumina care actualizează transparenţa şi face vederea 
posibilă. 

397 Afirmaţia este făcută în contextul în care Aristotel este şi 
contra vidului spaţiului intermediar, dar şi contra teoriei vidului 
în general (cf. Fizica, IV, 6-9). Aici, vidul este respins fiindcă nu 
ar putea afecta, asemeni unei naturi intermediare, organul de 
simţ, aşa cum a observat Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 242). 

398 Pentru teoria lui Democrit, cf. H. Diels, Doxographi graeci. 
Berlin, 1879, p. 513, 17-22, citat de Ross (1961, p. 242). 

399 In prezenţa vidului, nu ar mai exista nimic care să afecteze 
organul sensibil, iar atunci teoria aristotelică nu ar mai fi 
valabilă. Completînd textul pe care îl comentează, Albert mai 
descoperă un argument în favoarea tezei lui Aristotel: faptul că 
vederea este o afectare a ochiului care nu ar putea fi transmisă 
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prin vid este susţinut şi de faptul că, dacă ne vedem în oglindă, 
faptul se datorează consistenţei spaţiului care este „răsturnat" 
prin transparenţa care reflectează natura unei oglinzi (ed. 
Stroick, 1968, p. 122, r. 4 sqq.). 

400 Afirmaţia este valabilă pentru orice tip de cunoaştere, fie 
sensibil, fie intelectual, care este realizată printr-o subiectivitate 
receptivă, iar nu prin una activă (pentru sensul şi istoria acestei 
distincţii, cf. nota 336). Sursa acestui principiu al inter¬ 
mediarului ar putea fi Platon, Republica, 507d-508a, unde 
vederea este analogică cunoaşterii intelectuale, fiindcă ambele 
presupun existenţa unui intermediar: lumina şi, respectiv, 
forma inteligibilă. Presupoziţia noastră este că Aristotel a 
împrumutat această teorie platoniciană şi a generalizat-o la 
nivelul tuturor simţurilor. Această remarcă ne îngăduie să re¬ 
luăm analogia de la III, 5, 430a 16 dintre intelectul activ şi 
lumină, şi să suprimăm posibilitatea oricărei lecturi teologice a 
ei, deşi această lectură a fost practicată în istoria medievală a 
comentariilor la textul lui Aristotel (cf. nota aferentă la pasajul 
amintit). Dacă intermediarul este agent, atunci apar două 
consecinţe: 1. existenţa unui intermediar este intim legată de 
natura pasivă a subiectului, ceea ce înseamnă că susţinătorii 
teoriei (alternative) a subiectului activ vor urmări negarea 
valorii acestui intermediar (cf. de pildă, critica teoriei făcute de 
Plotin, Enneade, IV, 5). 2. prezenţa intermediarului repune în 
discuţie natura autorului percepţiei: Aristotel propusese drept 
autor al percepţiei (cf. supra, I, 4, 408b 10-15) compusul; pre¬ 
zenţa intermediarului nu modifică această teorie, dar ridică o 
mare problemă: oare intermediarul face parte sau nu din natura 
compusului ? Dacă ne gîndim la simţul tactil, omniprezent în 
lumea animală, pentru care intermediarul este corpul (cf. infra II, 
11, 423b 13 sqq.), atunci intermediarul face parte din compus; la 
fel, dacă acceptăm faptul că intelectul posibil este analogic, în 
cadrul văzului, transparenţei. Atunci, aceste teorii devin 
compatibile dacă acceptăm faptul că acest compus este înţeles ca 
rezultat, şi nu ca o premisă absolută a oricărei percepţii. 

401 Altfel spus, transparenţa posibilă devine actuală, ceea ce nu se 
petrece şi în cazul întunericului, care este doar o privaţie a luminii. 
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402 Cf. infra, II, 10-12, 422b 34 sqq. 

403 Cf. infra, II, 9, 421b 9 sqq. 

404 Ordinea prezentării simţurilor este una ierarhică, iar nu una 
fizică, cf. supra, nota 377. 

405 Aşa cum comentează Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 63), 
nu trebuie să facem o analogie între exemplul de mai jos şi 
faptul că sunetul este în act şi în potentă, fiindcă primul exemplu 
(lîna şi buretele) nu este niciodată sunet în act sau potentă, iar 
celălalt exemplu (arama) este sunet în act sau în potenţă. 

406 Cele trei elemente ale exemplului corespund receptorului, 
obiectului emiţător şi intermediarului. Pasajul, ca şi altele din 
acest capitol pe care le vom menţiona, conţine un tacit dialog cu 
teoria platoniciană a senzaţiei din Timaios, 67c- 68a. 

407 Translaţia este necesară fiindcă este impusă de prezenţa 
intermediarului: altminteri, dacă am aşeza obiectul sonor 
propriu zis pe ureche, nu am auzi nimic, tot aşa cum se petrece 
şi în cazul văzului (cf. supra, II, 7, 419a 13 sqq.). 

408 Obiectele goale interior pot fi complet sau parţial închise, iar 
ultimul este cazul obiectelor concave (cf. Albert, ed. Stroick, 
1968, p. 124, r. 75-80). 

409 Aerul şi apa, ca medii care transmit sunetul, sînt analogice 
transparenţei din capitolul anterior, referitor la văz. Din acest 
motiv, ele nu sînt decisive pentru sunet, ci sînt doar o potenţă 
pe care lovirea le aduce în act pentru a transmite sunetul, tot aşa 
cum lumina aduce în act transparentul. 

410 Prepoziţia TTpoq instaurează aici rolul aerului ca intermediar, 
cu toate funcţiile lui, analogice celorlalte intermediare prezente 
în cazul altor simţuri. 

411 Alineatul prezent se raportează la cel anterior asemeni acci¬ 
dentului la esenţă, întrucît Aristotel prezintă problema ecoului 
ca un accident al sunetului, aşa cum a remarcat Averroes (ed. 
Crawford, 1953, p. 251): „Dupăce a explicat în ce constă sunetul 
şi cum se produce, începe să arate, faptul că există un anume 
accident al lui, numit ecou... aşacum se petrece în casele nelocuite 

412 Analogia dintre aer şi vid provine din faptul că Aristotel nu 
admitea existenţa vidului (cf. Fizica, IV, 6-9), dar îi recunoştea 
aici o funcţie în raport cu auzul, afirmînd că această funcţie este 
îndeplinită, de fapt, de aer. 
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413 Această continuitate naturală este una dintre speciile de 
continuitate formulate de Aristotel în Metafizica, V, 4, 1014b 22 
şi reprezintă lucruri aflate în contact astfel încît formează ceva 
unic, dar avînd calităţi deosebite. Pentru Rodier (1900, p. 293) 
această continuitate asigură posibilitatea auzului prin prezenţa 
celor două tipuri de aer intermediare. 

414 Cele două zone în care se află aer, aşa cum comentează The- 
mistius (ed. Heinze, 1890, p. 64) constituie două tipuri de inter¬ 
mediar, dintre care aerul interior se află în labirintul urechii, 
pomenit de Aristotel mai jos (cf. II, 8, 420a 14). 

415 Cf. supra, II, 8, 419b 33 sqq. 

416 Cf. suţra, II, 8, 419b 13 sqq. 

417 Acest „ceva grav" ar trebui să fie în mod normal de domeniul 
tactilului, pentru ca analogia aristotelică să fie motivată. De fapt, 
este vorba de un raţionament căruia îi lipseşte una dintre 
premise, expunerea făcînd aluzie la un pasaj din Timaios, 67 b, 
în care Platon prefigurează teoria aristotelică. Cf. şi Despre 
generarea animalelor, V, 7, 786b 23 - 787a 25. 

418 Glasul apare în acest context ca un caz particular de sunet 
(Thoma din Aquino, Sentencia de anima, II, 16, 1: „de quadam 
specie soni“ ), iar din acest motiv nu avem aici o clasificare lim¬ 
pede a vieţuitoarelor după nivelul articulării sunetului, ci o 
fiziologie a sunetului după cum poate fi emis el de unele vieţui¬ 
toare. Pentru o distribuţie a vieţuitoarelor după capacitatea arti¬ 
culării, cf. Politica, I, 2, 1253a 10-16. 

419 Toţi cei trei termeni care descriu capacitatea sonoră a non- 
animatelor au ridicat probleme comentatorilor şi traducă¬ 
torilor. Aşa cum aflăm de la Rodier (1900, p. 301), termenul 
ccttotcxctlc; a fost înţeles de Simplicius ca peXoc; (mod, în sensul 
de mod dorian, frigian etc.), de Ioan Philopon ca puxfjioq, iar 
SiaXexTog este definit de Aristotel în Istoria animalelor, IV, 9, 
535a 30-31 astfel: „didXextog înseamnă articularea sunetului cu 
ajutorul limbii Desigur, definiţia nu poate fi aplicată cazului 
nonanimatelor, prin urmare şi folosirea, şi traducerea terme¬ 
nului trebuie să fie figurativă. Rodier (ibidem) propune „limbaj, 
instrumental, articulare sonoră" sau chiar „accent", citînd un 
pasaj din Sextus Empiricus, Adversus mathematicos. Tradu- 
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cerea latină a comentariului lui Averroes (ed. Crawford, 1953, 
p. 262) conţine „ idioma “, iar Averroes ( ibidem ) comentează 
acest fapt ca fiind asemănarea unor sunete cu nişte litere, dar nu cu 
structuri semnificante, iar Albert (ed. Stroick, 1968, p. 130, r. 3) 
foloseşte „locutio". 

420 Rîul Ahelous (astăzi Aspropotamos) se varsă în Marea Ionică, 
iar Rodier (1900, p. 303) menţionează interpretarea lui Philo- 
pon, conform căruia mişcarea rapidă a branhiilor poate obliga, 
eventual, apa să transmită un sunet. Hett (1936, p. 116) notează 
descoperirea unor pisici de mare în Aspropotamos, care ar 
putea verifica observaţia biologică a lui Aristotel menţionată şi 
în Istoria animalelor, IV, 9, 535b 14. 

421 Expresia to eh din acest pasaj şi cea de mai jos (420b 22) 
reaminteşte distincţia lui Aristotel dintre „a trăi şi a trăi bine - 
ţr|v şi eh ţr|v“, frecventă în Politica (de pildă, printre cele mai 
importante ocurenţe, cf. I, 2, 1252b 30). Ea desemnează dife¬ 
renţa dintre supravieţuire şi practicarea virtuţii şi a fericirii (referi¬ 
tor, de pildă, la viaţa în mediul rural sau urban, în Politica), pe 
cînd aici ea se referă la faptul că absenţa vocii nu suprimă viaţa, 
dar împlinirea ei este dată de prezenţa vocii. La finele tratatului 
Despre suflet (cf. infra, III, 13, 435b 20-21) expresia reapare ca 
antonimă supravieţuirii (enunţată ca „existenţă" - to ei vai). 

422 Cf. Despre respiraţie, 8, 474a 25 sau 16, 478a 28. 

423 Deşi în text avem termenul (pdpuy^, Trendelenburg ( apud 
Rodier, 1900, p. 304) precizează faptul că denumirea celor două 
organe era comună la Aristotel (cf. Istoria animalelor, IV, 9, 
535a 32), iar medicul Galianus ar fi fost primul care le-a distins. 

424 Cf. supra, II, 8, 420b 13-14. 

425 Prezenţa imaginaţiei este necesară fiindcă, aşa cum a observat 
Rodier (1900, p. 306), nu putem vorbi fără a ne imagina, deoare¬ 
ce imaginaţia constituie o semnificaţie, iar termenul care denotă 
semnificaţia apare deja în rîndul următor. Aceeaşi intepretare la 
Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 67: jieTciî (pavTaafag OT[p.av- 
Tuajg) şi la Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 268: vox est sonus 
qui fit cum ymaginatione et voluntate). Albert precizează faptul 
că prezenţa imaginaţiei aici nu este deloc precară, fiindcă ea 
garantează prezenţa conceptului format în intelect, dacă există 
vocea articulată, fiindcă articularea corespunde judecăţii (cf. ed. 
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Stroick, 1968, p. 131, r. 15 sqq.). Thoma din Aquino ( Sentencia 
de anima, II, 18, 12) aduce o precizare, privind sunetul semni¬ 
ficam, care poate fi convenţional sau natural: „sonus quidam 
significans, vel nat ural iter, vel ad placitum". 

426 Cf. Despre părţile animalelor, III, 6, 669a 2 şi Despre respi¬ 
raţie, 9, 474b 25 sau 10, 476a 6. 

427 Pentru o expunere paralelă a teoriei mirosului, cf. Despre 
senzaţie ţi cele sensibile, 5, 442b 27 - 445b 2. 

428 Termenul folosit de Aristotel nu implică neapărat „calitatea" 
în acest pasaj, ci întrebarea are un sens mai general (de pildă, 
Barbotin, 1989, p. 65, traduce cu „nature“, iar Hett, 1936, p. 65 
cu „character"), iar Averroes înţelege că ar fi vorba de obiectul 
care emite un miros (ed. Crawford, 1953, p. 270: „quia non 
declaratur de odore cuius sit“). 

429 Pentru sensul acestei acuităţi, cf. Rodier, 1900, p. 307: este 
vorba despre fineţea cu care percepem mirosuri slabe (de vreme 
ce sensibilele prea intense distrug organele de simţ); cf. şi 
Despre generarea animalelor, V, 2, 781a 15. 

430 De pildă, insectele. Traducerea termenului compus tcî ctxXt]- 
papTCcXjicc din acest pasaj ridică anumite probleme, deoarece 
sufixul său (adjectivul oxÂ.T|p6g) reapare mai jos, la 421a 25, 
unde termenul în a cărui compoziţie intră înseamnă „cu carnea 
dură, rigidă, tare“, fiind antonim expresiei „cu carnea moale“ 
QicxA.ccx6gapxoi) de la 421a 26. Totuşi, în acest pasaj, termenul 
nu desemnează acelaşi lucru, fiind doar foarte apropiat ca sens. 
Dicţionarul Bailly oferă pentru acest termen sensul unei boli a 
ochiului a cărui suprafaţă nu se poate umezi, şi indică drept 
ocurenţă tot Aristotel, Istoria animalelor, II, 13. Ocurenţa 
termenului în Istoria animalelor este frecventă, iar Index aristo- 
telicus al lui Hermann Bonitz oferă o listă de asemenea exemple, 
precizînd antonimia termenului cu UŢp6<pTaXjj.oq ( cu ochii 
umezi). Aşadar, nu poate fi vorba de ochi „ inerţi“ (N.I. Barbu, 
1996, p. 51) şi nici de „yeux dures“ (Barbotin, 1989, p. 65) sau 
de „hard eyes“ (Hett, 1936, p. 119, Ross, 1961, p. 252 sau 
Apostle, 1981, p. 35), chiar dacă acesta este sensul de bază al 
adjectivului grecesc. Cf. şi Despre părţile animalelor, II, 13, 657b 
19 sqq., Despre simţ ţi cele sensibile, 5, 444b 26. De fapt, credem 
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că sensul de „ochi uscat" intră mult mai bine decît alte opţiuni 
de traducere în logica textului, fiindcă Aristotel distinge în acest 
capitol între grade de acuitate diverse ale simţurilor la diverse 
animale, indicînd drept un grad superior de senzaţie posibi¬ 
litatea organului de simţ de a discerne obiectul sensibil fără a fi 
însoţit de un afect: de pildă omul nu poate resimţi un miros fără 
plăcere sau durere, dar poate vedea o culoare fără a fi afectat de 
plăcere sau de durere, fiindcă prezenţa pleoapelor şi a umidităţii 
ochiului îi îngăduie să îşi controleze voluntar vederea. Pentru o 
posibilă analogie între funcţia pleoapelor pentru vedere şi 
valoarea negaţiei în inteligenţă, cf. notele 443 şi mai ales 436. 

431 Cf. infra, II, 11, pentru problema pipăitului. Acuitatea lui la 
om se datorează „cărnii moi" care asigură un mediu propice 
transmiterii senzaţiei tactile. 

432 Termenul (ppovijiog, folosit în acest context, are valoarea 
generală de „inteligenţă, capacitate intelectuală", iar nu sensul 
special de facultate de cunoaştere practică, pe care îl are acelaşi 
termen în Etica nicomahică, VI, 5. 

433 La prima vedere, observaţia pare un determinism neobişnuit 
pentru Aristotel, dar de fapt, carnea este socotită de Aristotel 
intermediarul pipăitului, iar un intermediar permisiv asigură o 
mai bună transmitere a senzaţiei; pe de altă parte, un vieţuitor 
cu o bună funcţie tactilă este şi unul dotat cu o bună inteligenţă. 
Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 68) a comentat acest pasaj în 
direcţia unui determinism corporal, considerînd că o carne 
moale este „un amestec mai adecvat inteligenţei 1 '. Sursa de 
inspiraţie a lui este, probabil, materialismul stoic al lui Alexan¬ 
dru din Afrodisia ( Despre intelect, 17, în DUI, 2000, p. 45). Dar 
legătura dintre afirmaţia prezentă şi acuitatea simţului tactil 
afirmată cu cîteva rînduri mai sus a fost sesizată de Averroes 
(ed. Crawford, 1953, p. 273): „mollis carnis, id est boni tactus" 
ca şi de Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 19, 5), iar 
legătura dintre simţul tactil şi inteligenţă a fost înţeleasă de 
Rodier (1900, p. 309) astfel: fineţea pipăitului poate da măsura 
inteligenţei fiindcă sesizarea tactilă presupune o permanentă 
decizie a calităţii obiectului atins. 

434 Textul nu are, în acest pasaj, o ordine foarte minuţioasă: aline¬ 
atul anterior, dedicat de fapt comparaţiei acuităţii diverselor 
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simţuri, a început cu enunţul aceleiaşi observaţii care face obiec¬ 
tul alineatului prezent. 

435 Cf. supra, 421a 16 sqq. 

436 Cf. şi infra, II, 10, 422a 20 sqq. Ca regulă generală, simţul se 
referă la un obiect propriu şi la privaţia lui, ceea ce ar putea 
corespunde într-o oarecare măsură unuia dintre sensurile fiinţei 
aristotelice, fiinţa ca adevăr şi fals. Totuşi, simţurile au acces doar 
la adevăr (cf. infra, III, 3, 427b 8-17), ceea ce face ca negaţia să 
fie obiectul propriu al intelectului. Din acest motiv, putem 
înţelege afirmaţia lui Aristotel ca pe o praeparatio intellectus, în 
care simţurile au o raportare precară şi chiar progresivă la 
negaţie: de pildă, prezenţa pleoapelor (cf. infra, 421b 29-32) la 
ochi asigură accesul deopotrivă la culoare şi la privaţia culorii a 
simţului văzului, superior ierarhic altor simţuri. 

437 Cf. Rodier, 1900, p. 311: trapa cu sens de Stol. 

438 Aerul sau apa, date drept intermediare pentru miros, slujesc 
drept intermediar şi pentru sunet (cf. II, 8), dar nu neapărat la 
fel. Aşa cum transparenţa este pentru lumină o materie care se 
actualizează ca vizibilitate, tot aşa aerul sau apa sînt pentru şoc 
o materie care se actualizează ca sonoritate, şi tot ele sînt o 
materie pentru răspîndirea mirosului în care ele se actualizează 
ca termen mediu al acestui tip de senzaţie. Dificultatea, în acest 
caz, este neclaritatea formei olfactive care actualizează interme¬ 
diarul în potenţă, aşa cum era lumina pentru văz. Această 
neclaritate nu înseamnă totuşi că ea nu există, ci Aristotel 
propune, dacă interpretarea noastră este cu adevărat validă, inspi¬ 
raţia drept formă a aerului care actualizează mirosul (cf. nota 
următoare). în schimb comentatorii medievali Averroes, Albert 
şi Thoma din Aquino au sesizat foarte bine acest fapt, reacţio- 
nînd în textele lor la o posibilă teorie corpusculară a calităţii olfac¬ 
tive care ar fi infirmat teoria aristotelică generală a senzaţiei în care 
un termen mediu în potenţă trebuie actualizat de o formă exte¬ 
rioară pentru ca receptorul sensibil să aibă acces la obiectul său. 

439 Necesitatea inspiraţiei pentru realizarea mirosirii nu este 
doar o evidenţă fizică, ci ea intră, credem, într-o logică posibilă 
a funcţionării sensibilităţii care pretinde, de fiecare dată, patru 
elemente: subiectul receptor, obiectul receptat, forma interme¬ 
diarului şi materia lui. In cazul ultimelor două elemente, la văz 
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ele sînt transparenţa şi lumina, la auz ele sînt aerul (sau apa) şi 
vibraţia, la miros ele sînt aerul (sau apa) şi inspiraţia, la gust ele 
sînt apa şi, probabil, hrănirea (deşi Aristotel nu dă o lămurire 
clară în acest sens), iar la pipăit ele sînt carnea şi viaţa însăşi. 

440 Propoziţia enunţă o regulă universală a sensibilităţii, cores¬ 
pondentă nevoii unui intermediar (cf. supra, II, 7, 419a 11 şi 19). 

441 Imposibilitatea acestui lucru reiese şi din faptul că Aristotel 
consideră (cf. infra, III, 1, 424a 22 sqq., sau Despre simţ şi cele 
sensibile , 5, 444b 13 sqq.) că nu mai există un alt simţ în afara 
celor cinci. 

442 Cum observă Barbotin, 1989, p. 120, obiectele diversifică simţu¬ 
rile (cf. supra, II, 4, 415a 22). Tot aşa, putem adăuga, obiectele 
de studiu sînt criteriul diversificării tabelei aristotelice a ştiinţelor. 

443 Pentru o posibilă asociere între regimul pleoapelor în văz şi 
regimul negaţiei în cazul intelectului, cf. nota 436. 

444 Pentru problema savorii şi a gustului, cf. capitolul următor. 

445 Caracterul uscat al mirosului în potenţă este explicabil prin 
rolul respiraţiei, care nu poate avea loc în mediu umed; dacă 
funcţia respiraţiei pentru miros este analogică funcţiei luminii faţă 
de văz, atunci respiraţia şi mediul ei sînt decisive pentru miros. 

446 Am tradus expresia T6 otnrov prin „obiect pipăibil", nelăsînd 
deoparte nuanţa potenţială a termenului. Gustul este o formă de 
pipăit datorită faptului că el presupune un contact, dar se deo¬ 
sebeşte de pipăit prin faptul că gustul presupune un intermediar 
în umiditate, pe cînd pipăitul are ca intermediar carnea. Cf. şi 
Despre părţile animalelor, II, 17, 660a 17, omul are limba cea 
mai moale, deci foarte adaptată gustului: „gustul este un fel de 
pipăit 1 '. Prin faptul că este „un fel de" nu trebuie înţeleasă decît 
o înrudire, dar nu o subordonare logică, fiindcă atunci ar rezulta 
că nu există decît patru simţuri, aşa cum a observat foarte just 
Albert (ed. Stroick, 1968, p. 138, 13-18). 

447 Noua situaţie prezentată de Aristotel nu infirmă regula 
generală a prezenţei intermediarului, ci ea arată doar faptul că 
nu mai este vorba de un intermediar plasat în mediul extern al 
corpului. Ross (1961, p. 257) comentează astfel întregul capitol: 
„In Despre simţ şi cele sensibile, Aristotel discută două viziuni 
referitoare la simţul gustului, nemenţionate aici: viziunea lui 
Empedocle, că apa conţine în ea diverse arome, deşi ele nu sînt 
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perceptibile datorită fineţii lor, ţi viziunea conform căreia apa 
este ea însăţi un fel de amestec al aromelor, fără de care toate 
aromele ar fi separate. Viziunea pe care el o susţine este identică 
cu a treia viziune menţionată în Despre simţ şi cele sensibile, că 
apa în sine nu conţine diferenţe sesizabile prin gust, ţi că 
diferenţele gustului sînt generate de un factor cum este materia 
fierbinte sau soarele (441a 9).“ 

448 în limba română nu există o terminologie precisă a gustului, 
deoarece termenul de „gust“ denumeşte atît facultatea (necali¬ 
ficată) prin care realizăm actul gustării, cît şi tipul calificat de 
senzaţie care îi revine, de pildă, amarul, acidul etc.; pe care le 
numim în mod curent tot gusturi. Totuşi, fiindcă Aristotel are 
o terminologie precisă în acest sens (Yeixrtg pentru primul caz, 
XUţiog pentru al doilea), am decis să traducem primul termen 
prin „gust" iar pe al doilea prin „savoare" (cf. şi supra, II, 3, 
414b 10 şi nota aferentă, pentru prima ocurenţă în tratat a 
cuplului de termeni). 

449 Dacă umiditatea este ca o materie pentru realizarea gustului, 
atunci ea este analogică transparenţei din cazul vederii, prin 
urmare, savoarea unui obiect gustabil afectează umiditatea şi 
simultan organul senzitiv, anume limba. 

450 Literal, „a ceva potabil, iar această nuanţă de posibilitate 
leagă exemplul alăturat de afirmaţia de mai jos (II, 10, 422a 31- 
32), unde potabilul şi privaţia lui proprie sînt principiul 
gustului. 

451 Teoria conform căreia obiectul sensibil emană calitatea 
sensibilă a fost prezentată, contraargumentată şi redusă la o 
teorie corpusculară a senzaţiei mai sus (cf. supra, II, 7, 418b 15). 

452 Aşa cum am văzut mai sus (cf. nota 447), afirmaţia nu trebuie 
luată în sens absolut, ci este vorba de absenţa unui intermediar 
extern, în sensul în care el este intern şi trebuie identificat cu 
mediu! umed. Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 70): „nu este 
necesar unul în afara corpului 1 '. 

453 în capitolul anterior (cf. nota 436) am remarcat accesul unora 
dintre organele de simţ la o formă sensibilă a negaţiei şi la o 
problematizare a fiinţei ca adevăr şi fals la nivelul senzaţiei. 
Folosirea verbului xptvu) în acest context reia aceeaşi idee, 
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conform căreia privaţia unei senzaţii ţine, ca gen, de aceeaşi sen¬ 
zaţie, iar în funcţia senzaţiei respective intră şi discernerea aces¬ 
tei privaţii. 

454 Una dintre diferenţele fundamentale dintre simţuri şi intelect 
este cea conform căreia inteligibilele prea intense nu distrug 
simţul, dar sensibilele prea intense pot distruge facultatea senza¬ 
ţiei, datorită suportului material angajat (cf. infra, III, 4, 429a 31- 
429b 2). Din acest motiv, invizibilul provenit din intensitatea 
luminii are altă specie decît cel provenit din privaţia ei. 

455 Pentru sensibilele prea intense, cf. nota anterioară. 

456 Pentru sensul distincţiei între vizibilul absolut şi cel relativ, 
cf. Metafizica, V, 22, 1022b 22 - 1023a 2: de pildă, despre auz 
spunem că este imposibil să fie obiectul văzului, fiindcă face parte 
din alt gen, pe cînd despre o culoare aflată în întuneric spunem 
doar că ea corespunde unei privaţii de vizibilitate. Dar, pentru 
Rodier (1900, p. 320), întreg pasajul prezintă, de fapt, patru tipuri 
de invizibilitate: 1. cel absolut; 2. întunericul, ca o privaţie a 
vizibilului; 3. ceea ce este greu de văzut; 4. vizibilul în exces. 

457 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 71) înţelege sensul textului 
mai larg: „Principiul gusturilor este, aşadar, umedul, căci el 
devine materie a savorilor, fiindcă şi materia era un principiu, 
iar şi potabilul face parte dintre cele care pot fi gustate. “ Comen¬ 
tariul explică faptul că principiul este luat aici în sens de recep¬ 
tivitate a intermediarului, analogic funcţiei materiei. 

458 în opinia lui Ross (1961, p. 258) expresia TTţg Yeuaeiijg ar fi 
o glosă admisă în text, fără ca acest aspect să schimbe, totuşi, 
sensul pasajului. 

459 Propoziţia dovedeşte faptul că umiditatea este o specie parti¬ 
culară de intermediar, analogic transparenţei, de pildă, care 
întotdeauna trebuie considerată în sine în potenţă. 

460 Caracterul primar al umidităţii (adică în potenţă faţă de 
realizarea actului de a gusta) reflectă analogia dintre funcţia 
transparenţei în cazul văzului, a aerului pentru auz şi miros şi a 
umedului în cazul gustului. 

461 Cf. şi Despre simţ şi cele sensibile, 4, 442a 12 sqq. 

462 Capitolul are o importanţă decisivă pentru întreaga teorie a 
sensibilităţii la Aristotel, fiindcă el discută problema univocităţii 
pipăitului şi a naturii intermediare specifice ei, după ce un capitol 
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anterior (cf. supra, II, 3, 415a 2-3) anunţase deja că pipăitul este 
forma cea mai simplă şi omniprezentă a sensibilităţii. Fraza cu 
care începe capitolul a fost înţeleasă în două feluri: Ross (1961, 
p. 259) înţelege faptul că acelaşi raţionament s-ar aplica 
pipăitului ca şi obiectelor sale. Afirmaţia este corectă, fiindcă 
Aristotel afirmă o unitate între obiectele şi organele de simţ 
(cf. infra, II, 12, 425a 25) dar sensul frazei prezente ni se pare a 
fi altul, Aristotel afirmînd de fapt o analogie de procedură între 
stabilirea elementelor celorlalte simţuri şi a pipăitului. La fel 
înţelege şi Albert (ed. Stroick, 1968, p. 141, r. 29-30): „eadem 
rado est quae dicta est de aliis sensibus". Înţelegînd astfel, putem 
intui şi provenienţa celor două dificultăţi enunţate mai sus, 
tocmai din analogia cu celelalte simţuri, fiindcă celelalte erau 
univoce şi intermediarul lor era simplu de stabilit. 

463 Necesitatea aceasta poate fi înţeleasă în două feluri: pe de o 
parte, putem aplica principiul diversificării organelor de simţ 
după obiectele lor, dar atunci implicaţia, deşi corectă, are sens 
invers (pluralitatea obiectelor implică pluralitatea simţului); pe 
de altă parte, putem reaminti înrudirea cu gustul (cf. supra, II, 
10, 422a 3), iar atunci atît implicaţia, cît şi sensul ei sînt corecte. 

464 Nu este dificil de înţeles ce ţesuturi are în vedere Aristotel în 
cazul animalelor fără carne (de pildă, insectele), dar mai inte¬ 
resant este faptul că Averroes observă că Aristotel atribuie 
cărnii sau înlocuitorilor ei funcţia intermediarului deoarece el 
nu cunoaşte distribuţia sistemului nervos, aşa cum observă 
foarte bine Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 298). 

465 Problema lui Aristotel provine din analogia cu funcţionarea 
celorlalte simţuri anunţată la începutul capitolului: în fiecare 
caz, trebuie să existe un organ receptor, un intermediar (care are 
o formă şi o materie) şi obiectul sensibil. în cazul pipăitului, 
aceste lucruri nu sînt evidente. Dacă obiectul atins este 
determinabil uşor, nu mai este limpede cine este intermediarul. 
Dacă este carnea, atunci ar trebui să admitem cîteva consecinţe 
ale noii situaţii, deoarece ar fi vorba de un intermediar intern, 
deosebit de celelalte, care erau externe. Aceasta şi este soluţia 
adoptată în final, dar ea continuă să ridice numeroase probleme. 
Aşa cum relatează Averroes despre Alexandru şi Themistius 
(cf. ed. Crawford, 1953, p. 299) şi Albert despre Alexandru, 
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Themistius şi Avicenna (ed. Stroick, 1968, p. 143, r. 12-13), 
aceşti trei autori ar fi susţinut că presupusul intermediar ar fi de 
fapt un instrument cu care compusul viu atinge („ organum 
tangendi"). Averroes şi Albert, urmînd intenţia lui Aristotel, 
consideră carnea intermediarul real. Dar, dacă ea este 
intermediarul, cine este organul receptor pomenit ? Deşi 
termenul nu apare clar decît la Themistius (ed. Heinze, 1890, 
p. 72: TO 6e opyavov aXXo xt xai e’ujw), este limpede că 
Aristotel ar avea în vedere un organ. Rodier (1900, p. 325) crede 
că este vorba despre inimă, bazîndu-se pe un pasaj din Despre 
simţire ţi cele sensibile, 2, 438b 30 - 439a 2: „Pipăitul însă ţine 
de pămînt. Gustul este un fel de pipăit. Din această cauză, sediul 
organului de simţ, al gustului ţi al pipăitului, este în vecinătatea 
inimii (npog xr) xapS(a).“ Prin urmare, afirmaţia nu este 
decisivă şi nu este vorba chiar despre inimă ca organ al 
pipăitului. Ross (1961, p. 259) indică şi el „ceva lîngă inimă “, şi 
nici Themistius, nici Averroes, nici Albert nu indică vreun 
organ propriu-zis. Primul care leagă explicaţia problemei din 
Despre suflet de amintitul pasaj din Despre simţ ţi cele sensibile 
pare că a fost Thoma ( Sentencia de anima, I, 22, 2): „primum 
organum sensus tactus est aliquid intrinsecum circa cor, ut 
dicitur in libro de sensu et sensato“. Prin urmare, ambiguitatea 
persistă, şi nici nu este atît de sigur că Aristotel a avut în intenţie 
indicarea unui organ al pipăitului. Probabil, pentru a putea 
aproxima sensul problemei, am putea relua datele dificultăţii 
teoriei cărnii-intermediar. Ştim deja (cf. supra, I, 4, 408b 1 sqq.) 
faptul că autorul oricărui act al fiinţei vii este compusul. Dar din 
compus nu fac parte nici transparenţa, nici aerul etc. Dar carnea 
face parte. Prin urmare, carnea are o poziţie dublă, este şi 
subiect, şi intermediar. Atunci, intervine o nouă întrebare: dacă 
în vedere avem ochiul, materia intermediarului (trans-parenţa), 
forma intermediarului (lumina) şi obiectul colorat, atunci şi în 
cazul pipăitului ar trebui să spunem că există un organ 
neprecizat, că există o materie a intermediarului care ar fi 
pipăitul şi o formă a acestui intermediar, care nu ar mai putea fi 
altul decît sufletul însuşi, care este formă a cărnii (carnea este 
luată aici cu sens de corp, eliminînd părţile ce nu transmit pipăi¬ 
tul, cum sînt părţile osoase sau cornoase). Dacă acest lucru este 
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adevărat, atunci devine inteligibil şi motivul pentru care toate 
vietăţile au cel puţin pipăit: deoarece forma lui ar putea fi, eventual, 
tocmai sufletul. Pe de altă parte, inima este fie organ al pipăitului, 
fie organ al sintezei sensibile. Cf. şi nota 712, dar şi G.E.R. Lloyd, 
Metode şi probleme în ştiinţa Greciei Antice, Ed. Tehnică, Bucu¬ 
reşti, 1995 (Cambridge, 1991, pentru prima ediţie), p. 253 sqq. 

466 Pentru o listă completă (şapte perechi de contrarii), cf. Despre 
generare şi corupere , II, 2, 329b 18 sqq. 

467 Deşi textul nu este foarte limpede în acest pasaj, se poate 
înţelege soluţia adoptată: pipăitul nu este univoc, ci plurivoc, 
deoarece contrariile la care el se referă sînt diverse. Albert 
clarifică foarte clar această diversitate de genuri (ed. Stroick, 
1968, p. 142, r. 48-57): „Faptul că pipăitul nu este între sensibile 
un singur gen rezultă din faptul că, dacă le considerăm pe aces¬ 
tea în fiinţa lor, aşa cum le consideră fizicianul, atunci caldul şi 
recele şi umedul şi uscatul se află în categoria calităţii, iar uşorul 
şi greul, care sînt cauzate de rar şi de dens, ţin de substanţă, 
fiindcă ele nu adaugă substanţei decît o anumită situare, anume 
în părţile materiei. Am arătat aşadar în mod demonstrativ că 
simţul pipăitului conţine mai multe facultăţi tactile. “ 

468 Subiectul (sau genul, sau natura, cum precizează Themistius - 
ed. Heinze, 1890, p. 72) implică individul compus şi îl obligă la un 
contact nemediat de nimic altceva decît de propria carne, ceea ce 
înseamnă că el se constituie ca senzaţie simultan internă şi externă 
a vieţuitorului. De aceea, deşi Aristotel nu mai precizează, acest 
subiect nu mai are un nume, fiind supus echtvocităţii. 

469 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 73) aseamănă această situaţie 
cu legendara tunică a lui Heracle (dxnTep o'i jiurfot cpaat tov 
XLTiuva Tiu ‘ HpaxXei), ceea ce ne arată faptul că Themistius înţe¬ 
lege funcţia pielii şi ca pe un posibil agent al senzaţiei tactile. 
Faptul demonstrează ambiguitatea cărnii şi a pielii, în care sînt 
reunite într-un intermediar intern obiectul pipăibil, interme¬ 
diarul şi organul receptor, chiar dacă în sensuri diverse. 

470 Referinţa are în vedere fiecare dintre capitolele anterioare 
care s-au ocupat de fiecare simţ în parte, faţă de care prezentul 
capitol face o figură aparte datorită caracterului plurivoc al 
simţului invocat şi naturii speciale a intermediarului intern. 

471 Pămîntul ca intermediar intern are aici un statut special: deşi 
cel mai obscur dintre toate elementele, el are proprietatea de a 
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intermedia dacă este un intermediar intern, întrucît intră în 
compoziţia cărnii. Astfel, el are o proprietate analogică „trans¬ 
parenţei", ceea ce face ca toate elementele să aibă, mai mult sau 
mai puţin echivoc, proprietatea transparenţei (cf. supra, II, 7). 

472 „Corpul" este aici un termen mai general decît carnea, dar 
care o desemnează, întrucît oasele şi părţile cornoase ale anima¬ 
lului au mai puţin parte de simţ tactil, neavînd parte de sistem 
nervos. Cf. şi Despre senzaţie ţi cele sensibile, 2, 439a 1-2, Despre 
somn ţi veghe, 2, 455a 22-24, Despre părţile animalelor, II, 10, 
656a 27-31 şi 656b 35-36. 

473 Cf. supra, II, 10, 422a 3 şi nota aferentă. 

474 Prin urmare, corpul (carnea) poate fi intermediar doar dacă 
este mediu intern, ceea nu reprezintă un obstacol al teoriei 
aristotelice, ci tocmai condiţia ei de posibilitate, deoarece carac¬ 
terul dens al pămîntului poate juca rolul de intermediar doar 
dacă în el însuşi se află şi receptorul, ceea ce se petrece în cazul 
corpului actualizat de suflet. 

475 In opinia lui Rodier (1900, p. 328), nu este vorba de o poziţie 
teoretică identificabilă, ci de opinia comună, ca şi mai sus, I, 1, 
402a 4. 

476 Cf. supra, II, 12, 423a 3. 

477 Pentru Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 307) simulta¬ 
neitatea nu este neapărat temporală, cît mai ales una cauzală. Ea 
decurge din faptul că senzaţia nu străbate intermediarul, aşa 
cum spunem despre un sunet, de pildă, ci este simultan peste 
tot, datorită dublei situări a intermediarului tactil, în rolul de 
intermediar şi în rolul de receptor. 

478 Aceasta nu înseamnă că el ar fi unul determinat sau că el ar fi 
tocmai inima, aşa cum crede Rodier (cf. supra, nota 465). 

479 Cf. şi supra, nota 465. 

480 Cf. Despre generare ţi corupere, II, cap. 2-3. 

481 Afirmaţia reia un principiu dezvoltat mai sus şi legat de 
modelul cunoaşterii pasive, cf. supra, II, 5, 416b 33 sqq. 

482 Simţul poate fi o medietate în măsura în care organul de simţ 
are o calitate specific determinată, ceea ce nu se va putea spune 
în cazul intelectului, absolut nedeterminat. Mai cu seamă în 
cazul pipăitului, deoarece carnea are întotdeauna o calitate, 
aprecierea elementelor tactile va ţine cont de calităţile cărnii 
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drept o medietate. Introducerea teoriei măsurii în doctrina 
sensibilităţii poate fi văzută ca un semn de slăbiciune a simţu¬ 
rilor care nu pot atinge puritatea activităţii intelectuale. Dar tot 
prezenţa acestei medietăţi demonstrează (cf. infra , III, 2, 425b 
26 sqq. şi nota aferentă) faptul că există o legătură continuă 
între senzaţie şi percepţia ei de sine realizată de simţul comun. 

483 Cf. supra, II, 10, 422a 20 sqq. 

484 Formularea definiţiei propuse este foarte asemănătoare cu 
formularea definiţiei sufletului de mai sus, cf. II, 1, 412b 4. 
Faptul că discuţia are loc în sens „general" a născut mai multe 
comentarii: de pildă, Alexandru din Afrodisia (De anima , 60, 3, 
apud Rodier, 1900, p. 331) afirmă faptul că universalitatea 
discuţiei este impusă de simplul fapt al necesităţii unui obiect 
universal al discuţiei teoretice. Averroes (ed. Crawford, 1953, 
p. 317) propune o altă interpretare, conform căreia universali¬ 
tatea definiţiei de aici s-ar opune analizelor particulare ale 
fiecărui simţ în parte din Despre simţ ţi cele sensibile (el nu mai 
aminteşte analizele din capitolele precedente, dar este evident 
pentru noi faptul că diferenţele dintre prezentările din Despre 
suflet şi cele din Despre simţ ţi cele sensibile sînt net deosebite, 
deoarece primul tratat urmăreşte integrarea funcţionalităţii 
simţurilor în definirea sufletului, pe cînd celălalt tratat 
urmăreşte o analiză a simţurilor în sine. 

485 Definiţia simţului aplică principiul analogiei dintre simţuri şi 
intelect, afirmată deja (cf. supra, II, 5, 417b 18 sqq.). Tot aşa cum 
imaterialitatea speciilor inteligibile este receptată de intelectul 
posibil sub acţiunea celui agent, tot aşa imaterialitatea speciilor 
sensibile este receptată de organul de simţ sub acţiunea inter¬ 
mediarului extern în cazul văzului, auzului şi al mirosului şi sub 
acţiunea obiectului tactil sau a celui propriu gustului asupra 
intermediarului intern. Problema lui Aristotel, atît în cazul 
percepţiei intelectuale, cît şi în cazul celei sensibile este 
răspunsul la întrebarea: cum trece informaţia sensibilă de la 
obiect la cunoscător? Răspunsul este: prin forma imaterială 
care trece, de fapt, dintr-o materie în alta, adică de la materia 
obiectului, la cea a organului de simţ. Din acest motiv, trans¬ 
ferul se face „fără materie". Mai mult, dacă admitem în prelun- 




NOTE 


329 


gire ideea lui Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, II, 24, 2), 
„pentru că <senzaţia> are loc fără materie, forma este receptată 
conform modului receptorului - secundum modum recipientis". 

486 Literal: „ea este de acest fel“ : adică, simţul este receptiv, are 
calitatea de a nu avea nici o calitate, tocmai pentru a putea 
recepta calităţile sensibile ale obiectului sensibil. Totuşi, există 
şi cazuri de excepţie, cum este cel al pipăitului, prezentat la 
finele capitolului precedent, care are ca intermediar receptiv 
carnea ce deţine calităţi sensibile, iar din acest motiv, criteriul ei 
de receptivitate este medietatea pe care o stabileşte între diver¬ 
sele excese sensibile. 

487 Raţiunea de a fi nu este o nouă „formă", de vreme ce simţul 
este o receptivitate, ci reprezintă capacitatea însăşi de receptare 
a simţului. 

488 El este „prim“ în sensul în care el este reperul corporal al 
senzaţiei, de pildă ochiul, care receptează culoarea, deşi nu el 
vede, ci compusul. Cf. şi supra, II, 11, 422b 22-23, unde acest 
simţ „prim" corespunde unui organ intern. 

489 Ele sînt identice, căci ajung să se identifice într-o senzaţie unică, 
în care specia sensibilă are rolul formei, iar intermediarul şi 
organul de simţ au rolul materiei. La fel, intelectul se identifică cu 
inteligibilul în act (cf. infra, III, 5, 430a 20-21). Thoma din 
Aquino ( Sentencia de anima, II, 24, 5) adaugă: „Organul 
simţului, de pildă ochiul, este identic cu potenţa însăţi, dar ca 
esenţă este altceva, deoarece potenţa se deosebeşte ca raţiune de 

. u 

corp. 

490 Transmiterea speciei sensibile nu este, totuşi, complet 
independentă de materie, fiindcă ea este receptată într-un organ 
corporal, spre deosebire de intelect. De aceea, sensibilul prea 
intens poate distruge simţul, ceea ce reprezintă o diferenţă 
majoră a sensibilităţii faţă de intelect (cf. supra, nota 362). 

491 Cf. supra, II, 4, 416a 19 - b 31: plantele au facultate vegetativă 
şi de reproducere. 

492 Particula „şi" nu are aici valoarea logică a unei conjuncţii, ci 
este o explicaţie a termenului precedent, adică se referă la un alt 
principiu posibil care să suplinească absenţa intermediarului. 

493 Faptul că afectarea are loc cu tot cu materie este motivul 
pentru care plantele nu au sensibilitate, fiindcă ele nu aplică 
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definiţia simţului de la începutul acestui capitol. Totuşi, ele au 
un rudiment de simţ tactil, iar acest fapt este posibil tocmai 
datorită particularităţii acestui simţ, în care calităţile termice ale 
corpului receptor au o importanţă decisivă (cf. supra , II, 11, 
424a 3 sqq.). 

494 Ross (1961, p. 266) este de părere că sensul expresiei este 
unul proleptic, în sensul în care el este definit abia de urmă¬ 
toarele rînduri: la rîndurile 10-11 aflăm că vederea, sunetul şi 
mirosul nu acţionează asupra corpurilor, deci simţurile enun¬ 
ţate în acest pasaj ar fi doar acestea trei, iar în rîndurile 13-14 
aflăm că gustul şi pipăitul acţionează asupra corpurilor, ceea ce 
motivează aceeaşi concluzie. 

495 în cazul prezentat, agentul este intermediarul. Concluzia 
merită reţinută, deoarece ea clarifică situaţia celui mai elevat 
simţ, anume văzul, în care lumina intermediară acţionează 
asupra a două materii, adică asupra transparenţei şi a ochiului, 
producînd vederea. Dar aceeaşi concluzie ajută şi la înţelegerea 
rolului intelectului activ, care este asemeni luminii pentru 
vedere (cf. infra, III, 5, 430al6). 

496 Atît la Averroes, cît şi la Albert, primele două capitole ale 
cărţii a IITa figurează la finele cărţii a Il-a, încheind de fapt 
tratarea sensibilităţii. La comentatorii greci, ca şi la Thoma din 
Aquino, care lucrează pe traducerea lui Guillaume din Moer- 
beke din limba greacă, aceste capitole figurează ca şi în ediţiile 
moderne. Rodier (1900, p. 341) aminteşte şi el această situaţie, 
împreună cu comentariul lui Simplicius, care motivează debutul 
cu acest capitol al cărţii a IlI-a întrucît primele două capitole 
vorbesc despre sinteza sensibilă şi anunţă teoria intelectului. De 
fapt, indiferent de plasarea lor filologică, ele sînt capitole de trecere, 
care subliniază continuitatea dintre sensibilitate şi intelect. 

497 întregul capitol discută problema suficienţei numărului 
simţurilor şi caută o explicaţie a pluralităţii lor. Deşi plasată la 
finele capitolului, în mod evident ultima problemă este genul 
proxim al celei dintîi. Pentru prima problemă, Aristotel con¬ 
struieşte două argumente (al numărului elementelor interme¬ 
diare - realizatîn doi paşi, cf. infra, nota 509 - şi cel al funcţionării 
sensibilelor comune), iar după criteriul diviziunii lor am împărţit 
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şi noi textul în alineate. în capitolul următor (cf. III, 2, 426b 9 
sqq.) problema este reluată, iar Aristotel afirmă comunitatea de 
esenţă dintre simţuri şi simţul comun. 

498 Motivul pentru care Aristotel doreşte să clarifice suficienţa 
numărului simţurilor este văzut de Ross (1961, p. 261) într-o 
posibilă polemică cu Democrit, a cărui opinie despre numărul 
simţurilor este atestată de Stobaeus, Ecl., I, 1, 51: „Democrit a 
spus că există mai multe simţuri decît obiecte sensibile, pentru că 
nu a stabilit o analogie între ele ţi obiectele sensibile Chiar 
dacă nu l-ar fi avut în vedere pe Democrit, Aristotel putea să fi 
avut aici intenţia unei schiţe antropologice, a cărei consecinţă să 
fie determinarea în teoria sensibilităţii a numărului simţurilor: 
pentru Aristotel, funcţiile vieţuitorului sînt adaptate la lumea 
sublunară, iar cel mai complex dintre ele, actualizează toate 
elementele posibile ale acestei lumi prin sensibilitate (întrucît 
intelectul aparţine deja altui nivel ontologic). De aceea, tratatul 
de faţă începe cu afirmarea cunoaşterii „întregului adevăr" prin 
cunoaşterea sufletului (cf. supra, I, 1, 402a 5-6). Prin urmare, 
situarea în lume a vieţuitorului trebuie să fie mediul din care 
trebuie să provină argumentul suficienţei numărului simţurilor. 

499 Traducerea termenului Trd$r| prin „afectări" are în vedere 
sublinierea calităţilor lui obiective, indiferente faţă de subiectul 
receptiv, întrucît receptivitatea senzorială şi intermediarul (aici, 
intern) prefac aceste calităţi în specii sensibile. 

500 Dativul tt] occpŢi are un sens instrumental şi simultan unul 
cauzal, fiindcă ştim deja (cf. supra, II, 7, 419a 19-20) că 
intermediarul are o valoare agentă în actul senzaţiei. Din acest 
motiv, am şi tradus pe ecmv cu „devin", iar nu cu „sunt". 

501 La prima vedere, structura logică a textului nu este foarte 
limpede. Evident, exemplul pipăitului ar trebui să fie valabil 
pentru orice simţ, deşi exemplul nu este echivalent reluării 
oricărui simţ, de vreme ce doar pipăitul este omniprezent la 
toate animalele (aşa cum reia şi Albert, ed. Stroick, 1963, p. 151, 
r. 28-30). Raţionamentul ar putea arăta astfel: 1. Orice facultate 
preface calităţile sensibile în specii sensibile pentru noi. 2. Orice 
facultate îşi poate epuiza domeniul (presupoziţie nedemon¬ 
strată). 3. Facultatea produce organul de simţ (presupoziţie 
tacită). 4. Facultatea şi obiectul sensibil depind unul de celălalt 
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(presupoziţie tacită). 5. Absenţa obiectului sensibil implică 
absenţa facultăţii sensibile, care implică absenţa organului de 
simţ (concluzia). Cît priveşte presupoziţia 2, ea urmează să fie 
demonstrată în cele de mai jos, prin identitatea dintre 
elementele din organe şi elementele din intermediare, prin 
urmare este proleptică. Cît priveşte celelalte două presupoziţii 
tacite, ele pot fi reţinute din teoria sensibilităţii expuse în cartea 
a Il-a (cf. II, 5). 

502 „Contactul direct" nu înseamnă absenţa unui intermediar, ci 
absenţa unuia extern. Tocmai din acest motiv verbul cortu), 
folosit aici, are sensul de contact, pe cînd în toate ocurenţele sale 
sub diverse forme din II, 11 el s-a referit în particular la pipăit. 

503 „Corpurile simple" sau „corpurile prime" se referă întot¬ 
deauna la elemente, aşa cum rezultă şi de mai jos. 

504 Particula xai are valoare explicativă: deoarece aerul 
corespunde sunetului şi culorii, organele de simţ, constituite şi 
din aer, au acces la cele două sensibile. 

505 Pentru aer ca intermediar în cazul culorii, cf. supra, II, 7. 

506 Primul argument care demonstrează suficienţa numărului 
simţurilor este extras dintr-o analiză a naturilor intermediare 
care permit (conform teoriilor expuse în cartea a Il-a) realizarea 
senzaţiei. Bonitz (apud Rodier, 1900, p. 344) propune reluarea 
întregului raţionament din acest alineat şi din cel următor în 
paşii următori: 1. senzaţia presupune fie un contact imediat, fie 
unul mediat (noi am reformula: senzaţia presupune fie un 
contact mediat intern, fie unul mediat extern); 2. în primul caz, 
noi sesizăm întreg universul tactil, căci nu ne lipseşte inter¬ 
mediarul; 3. în al doilea caz, organele de simţ au elemente iden¬ 
tice elementelor care pot compune intermediarii; 4. deci şi în al 
doilea caz putem recepta întreg mediul sensibil specific simţu¬ 
rilor mediate extern; 5. deci nu pot exista sensibile în afara sim¬ 
ţurilor pe care le avem. Raţionamentul propus presupune 
unitatea logică a acestor două alineate. Totuşi, noi am propune 
o împărţire a lor în două alineate distincte (şi urmăm aici 
sugestia lui Albert, care dedică două capitole distincte celor 
două argumente - cf. ed. Stroick, 1963, pp. 151-152), regăsind 
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în primul un argument care arată dependenţa numărului 
simţurilor de numărul intermediarilor, iar în al doilea regăsind 
un argument care arată suficienţa numărului simţurilor plecînd 
de la numărul maxim posibil al elementelor din lumea sublu¬ 
nară. Astfel, primul alineat ar putea avea următorii paşi logici: 
1. absenţa senzaţiei implică lipsa organului. 2. orice senzaţie are 
loc prin intermediar, intern sau extern (ipoteză tacită); 3. un 
singur intermediar este comun mai multor simţuri; 4. mai mulţi 
intermediari pot aparţine unui singur simţ; 5. (din 1 şi 2 rezultă 
că) numărul simţurilor depinde de numărul intermediarilor; 6. 
(din 3, 4, şi 5 rezultă că) numărul simţurilor nu este, totuşi, 
identic numărului intermediarilor, dar poate rezulta din com¬ 
binările lor. 

507 Albert (ed. Stroick, 1963, p. 152, r. 84-85) explică astfel situ¬ 
aţia focului: întrucît arde organele sensibile, el este absent, dar 
întrucît produce căldură, el este prezent. 

sos Pentru raportul dintre pipăit şi pămînt, cf. supra , II, 11, 
422b 14. 

509 în lumea sublunară pot exista în mod riguros doar cele patru 
elemente, ceea ce Aristotel susţine în Despre cer, I, 2-3: în lumea 
sublunară sînt posibile doar mişcări de ascensiune şi coborîre 
precum şi derivatele lor, iar aceste mişcări sînt corespondente 
celor patru elemente. Prin urmare, elementele depind de miş¬ 
care, senzaţiile depind de elemente, deci senzaţiile depind de 
mişcare. De unde rezultă că structura sufletului senzitiv este 
consecinţa situării omului în lumea sublunară şi limitarea 
omului la ea la nivelul senzaţiei. 

510 Excluderea eterului din lista elementelor destinate rolului de 
intermediar al senzaţiei confirmă încă o dată construcţia teoriei 
senzaţiei pe presupoziţia că vieţuitorul este construit în funcţie 
de lumea sublunară şi pentru lumea sublunară. 

511 Pentru sensibilele comune, cf. supra, II, 5, 417a 10-20, dar şi 
Despre simţ ţi cele sensibile, 437a 9, 442b 4-10, Despre memorie, 
450a 9-12, 451a 17, 452b 7-13. 

512 Pasajul a ridicat o problemă interpreţilor lui moderni. Astfel, 
Torstrik, Susemihl şi Neuhauser (menţionaţi de Rodier, 1900, 
p. 351) propun introducerea unei negaţii înainte de xatd cruji- 
PePrpco^, întrucît altminteri am obţine o contradicţie cu ultimul 
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rînd al alineatului prezent, în care Aristotel afirmă faptul că 
sensibilele comune nu sînt simţite prin accident. Ross (1961, 
p. 270) menţionează şi el opinia lui Torstrik, dar atît Rodier, cît 
şi Ross sînt împotriva introducerii negaţiei, absentă din toată 
tradiţia manuscrisă receptă. Argumentele lor, totuşi, diferă: 
Rodier susţine că Aristotel afirmă aici o obiecţie, spunînd de 
fapt că, dacă sensibilele comune ar avea un organ de simţ 
propriu, atunci ar fi resimţite accidental. Ross înţelege altfel: 
sensibilele comune sînt percepute accidental fiindcă depind de 
mişcare, dar nu accidental în sensul invocat de exemplul fiului 
lui Kleon, adică în raport cu restul calităţilor sensibile. între cei 
doi, credem că Rodier este mai aproape de sensul textului, 
pentru că: 1. izolarea într-un nou simţ al sensibilelor comune ar 
distruge relaţia sintetică pe care ele o au cu restul simţurilor. 2. 
termenul x(vr|CTi£ de mai jos (cf. nota următoare) nu mai poate 
avea sensul de „excitaţie", ci ar fi univoc cu unul dintre 
sensibilele comune, ceea ce nu ar corespunde nici unei teorii 
aristotelice cunoscute despre aceste sensibile. Pentru a reliefa 
acest sens mai clar, am transformat în traducere relativa bifunc- 
ţională (atributivă şi cauzală: uiv... ouţipep-rpcdg) în circum¬ 
stanţială de cauză şi am tradus-o cu un verb la modul optativ, 
pentru a sublinia irealitatea modului verbal. De fapt, comen¬ 
tatorii antici şi medievali au înţeles mult mai simplu şi mai uşor 
acest text. De pildă, Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 81) spune: 
„Dar nu trebuie să spunem că este necesar să avem o senzaţie 
proprie a sensibilelor comune, pe care le simţim de fapt prin toate 
simţurile, căci ea ne lipseşte, iar noi avem o senzaţie oarecum 
accidentală a lor (crxeSov xorrci cruţiPep-rpcdg) în lipsa unei 
compuneri a lor.“ Adică, reducerea lor la un nou simţ ar 
însemna că sînt percepute accidental. Albert (ed. Stroick, p. 155, 
r. 2-4) se exprimă în termeni asemănători, iar cel mai clar este 
Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, III, 1, 12): „dar 
sensibilele comune nu sînt simţite prin accident de un singur 
simţ, ci sînt simţite de mai multe simţuri prin sine - sed sensibilia 
communia non sentiuntur per accidens ab aliquo sensum, sed per 
se a pluribus“ : prin urmare, unicitatea simţului celor comune ar 
fi solidară cu sesizarea lor accidentală, iar pluralitatea simţului 
celor comune cu sesizarea lor prin sine. 
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513 Această mişcare nu trebuie confundată cu primul dintre 
sensibilele comune, ci, aşa cum a observat în mod justificat Bar- 
botin (1989, p. 123), termenul are sensul de „excitaţie", impuls 
provocat de obiectul sensibil extern. 

514 Hett (1936, p. 142) observă faptul că afirmaţia lui Aristotel 
este posibilă numai în contextul în care, în cultura greacă, cifra 1 
nu era considerată un număr, ci şirul numerelor naturale începea 
cu 2, ceea ce înseamnă, într-adevăr, o negare a continuului. 

515 Simţul „comun" nu este un nou simţ, ci reprezintă o asociere 
cu unul sau mai multe simţuri a unei facultăţi sintetice interne. 
Pentru natura lui, cf. şi notele 520-521. Albert comentează (ed. 
Stroick, 1963, p. 156, r. 88 - p. 157, r. 17): „Dar cunoaşterea 
sensibilă este realizată prin cinci simţuri şi de aceea trebuie să 
existe o singură sursă de la care provin toate simţurile şi la care 
toate mişcările sensibile se raportează ca la scopul lor ultim. Iar 
această sursă se numeşte simţ comun, care are un sens în măsura 
în care este simţ, şi are un alt sens în măsura în care este comun. 
In măsura în care este simţ, el receptează speciile lucrurilor fără 
materie, deşi ele au materie, ceea ce este propriu oricărei materii. 
Dar în măsura în care este comun, el are două sensuri, fără de 
care cunoaşterea sensibilă nu se realizează. Dintre ele, primul 
este cel de judecător al operaţiei sensibile, tot aşa cum noi sesizăm 
faptul că vedem, atunci dnd vedem şi că auzim dnd auzim, şi tot 
aşa despre celelalte. Dacă această judecată nu s-ar afla în 
vieţuitoare, nu ar fi destul să vedem şi să auzim şi să înţelegem 
aceasta printr-un alt simţ. Al doilea sens înseamnă compararea 
senzaţiilor diverselor simţuri întrudt le regăseşte într-un sensibil 
comun, dat împreună sau separat. (...) Aceste lucruri ne constrîng, 
deci, să admitem existenţa unui simţ comun“. 

516 în original, propoziţia este eliptică, iar subiectul trebuie 
presupus. Unii presupun „simţul comun" (Barbotin, 1989), alţii 
doar „simţul" (Hett, 1936). Soluţia este indiferentă, de vreme ce 
textul se referă la colaborarea oricărui simţ (aici, văzul) cu 
simţul comun. 

517 Pentru enumerarea completă a sensibilelor comune, cf. supra, 
III, 1, 425a 15-17. Ioan Philopon (ed. Hayduck, 1897, p. 461) 
interpretează termenul „însoţitoare - tcÎ cocoXou^ouvTa" ca pe 
nişte însoţitoare necesare, iar nu accidentale, ale celor proprii. 
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518 Pentru a evita interpretarea ca verb impersonal a lui TTOieiv, 
am preferat să urmăm ideea lui Hett (1936, p. 145) şi să trans¬ 
formăm propoziţia cauzală în subiect al principalei, presu- 
punînd un to la începutul frazei, în numele unei clarităţi care nu 
schimbă cu nimic sensul textului. 

519 In consecinţă, numai pluralitatea simţurilor pune în evidenţă 
atît faptul că sensibilele comune au o natură proprie, cît şi faptul 
că lor nu le este rezervat un simţ propriu. 

520 Demonstraţia lui Aristotel porneşte de la sesizarea unei 
evidenţe a cărei necesitate trebuie demonstrată. Tema capitolului 
urmăreşte, în reformularea lui Thoma din Aquino ( Sentencia de 
anima, III, 2, 1), demonstrarea necesităţii a două funcţii evidente 
ale simţului comun: realizarea autopercepţiei senzoriale şi reali¬ 
zarea sintezei sensibile a diversului. Demonstraţia lui Aristotel 
este foarte riguroasă în acest capitol: de la afirmarea aporiilor 
conştiinţei sensibile, el trece la afirmarea unităţii dintre lucrul 
simţit şi simţitor şi sprijină pe această din urmă teză, coerentă cu 
pledoaria din Cartea I despre nemişcarea sufletului, ideea unei 
proporţii prezente în senzaţie, însoţită în mod necesar de 
plăcerea care impune prezenţa unei conştiinţe sensibile, iar 
aceasta din urmă realizează şi sinteza diversului sensibil. 

521 Un „alt simţ“ nu este neapărat oricare dintre celelalte patru, 
ci este doar simţul comun, superior în grad celorlalte. Atunci, 
întrebarea se poate reformula: oare de ce văzul sau simţul 
comun „ştie“ că vedem ? Sensul acesta este atestat de Themistius 
(ed. Heinze, 1890, p. 83): „... sau printr-un alt simţ care să 
discearnă văzul - fj crepa oiîo'Hfjcrei xptvouorţ rrjv olfxv" şi de 
Albert (ed. Stroick, 1963, p. 159, r. 2): „sui ipsius sit iudex“. 

522 Traducem termenul uiTOxefţievov aici şi mai jos (426b 9-11) 
prin „obiect", deşi sîntem conştienţi de reluarea lui uzuală prin 
subiect. El desemnează aici raportarea suportului material al 
culorii la culoare, şi raportarea întregului compus din culoare şi 
suportul ei la organul receptiv. Am reţinut în traducere acest 
din urmă sens. 

523 Recursul la infinit este respins tacit de Aristotel, fiindcă el ar 
însemna o realizare a unui infinit actual, care este imposibil de 
realizat, în concepţia lui Aristotel (cf. Fizica, III, 6, 206a 9sqq.). 
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Acest infinit ar fi fost într-adevăr unul actual, fiindcă argu¬ 
mentul se construieşte astfel: 1. văzul vede culoarea, 2. alt simţ 
vede văzul, 3. dar orice vedere vede doar culoare, 4. deci văzul 
văzut trebuie să fie o culoare, 5. deci propoziţia 4 revine la situaţia 
descrisă în propoziţia 1, deci şirul circular este permanent actual. 
Ieşirea din acest lanţ infinit este admiterea unui alt tip de simţ care 
„vede văzul", care nu mai este în act, ci în potenţă. 

524 Cel „dintîi", adică cel care simte în mod originar, văzul 
propnu-zis. 

525 Sensul afirmaţiei lui Aristotel ar putea fi: deoarece conştiinţa 
sensibilă împrumută structura senzaţiei, obiectul conştiinţei 
sensibile trebuie să împrumute o determinaţie a obiectului 
sensibil (cf. şi Thoma din Aquino, Sentencia de anima, III, 2, 7, 
care interpretează în acelaşi sens). Altfel spus, nu este posibilă o 
conştiinţă de sine completă la nivelul sensibilităţii, ci are loc, 
pentru a împrumuta vocabularul latinilor, o reditio incompleta. 
Afirmaţia este foarte importantă, fiindcă ea ridică problema 
conştiinţei de sine şi anunţă discuţiile medievale asupra posi¬ 
bilităţii unei reditio completa a conştiinţei (cf. F. X. Putallaz, La 
connaissance de soi an XlIIeme siecle, ed. J. Vrin, Paris, 1991). 
Alexandru din Afrodisia, urmînd probabil indicaţia lui 
Aristotel din acestpasaj, consideră în Despre intelect, 8 (cf. DUI, 
2000, p. 39) că nici intelectul nu se cunoaşte pe sine decît ca pe 
un obiect. Totuşi, pe de altă parte, Ross (1961, p. 275) vede în 
acest pasaj doar o reducere la absurd a teoriei anterioare, iar 
H. Bonitz ( Index aristotelicns, 599a 4) trimite la Platon, 
Charmides, 168d-e: „Şi vederea, cumva, dragul meu, dacă se va 
vedea pe sine, trebuie să aibă o culoare; ea doar nu poate vedea 
ceva lipsit de culoare“ (trad. Simina Noica). Sesizînd legătura cu 
Platon, putem presupune că Aristotel are aici în vedere o pole¬ 
mică, dar ea nu exclude şi afirmarea categorică a unei auto- 
cunoaşteri incomplete. 

526 Dacă termenul nu are o semnificaţie unică, atunci trebuie să 
cercetăm dacă, în general, sensul este echivoc sau are totuşi un 
tip de unitate. De fapt, Aristotel are în vedere aici întreaga 
sensibilitate şi pericolul căderii ei în echivocitate, aşa cum 
înţelege şi Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 83): „este, aşadar, 
evident, că sensibilitatea nu are o semnificaţie unică". 
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527 Sesizarea contrariilor şi accesul precar dar real al simţului la 
privaţie sînt diferite de sesizarea de sine a activităţii simţurilor. 

528 Pentru lipsa materiei în transmiterea speciilor sensibile, 
cf. supra, II, 12, 424a 19. 

529 Faptul că simţul rămîne, oarecum „colorat", în urma văzului 
pentru că are parte de conştiinţă sensibilă explică şi faptul că 
senzaţia persistă în urma îndepărtării obiectelor sensibile. Cf. şi 
Despre memorie şi reamintire, 1, 450a 25 sqq., dar şi Despre 
vise, 2, 459a 24 sqq. 

530 Pentru aceeaşi structură conceptuală cf. şi supra, II, 12, 424a 
17-26. Diferenţa de esenţa şi unitatea de act sînt condiţia de 
posibilitate necesară producerii senzaţiei, în care are loc 
transmiterea unei specii sensibile fără materia acesteia. 

531 Afirmaţia funcţionează ca presupoziţie a discursului aici; ea 
este dezbătută mai larg în Fizica, III, 3. Dacă această presu¬ 
poziţie nu ar fi adevărată, subliniază Thoma din Aquino ( Sen - 
tencia de anima, III, 2, 9), atunci motorul ar trebui să se mişte 
împreună cu mişcatul, ceea ce tocmai este infirmat mai jos. 

532 Cf. Fizica, III, 202a 13 - 202b 29: mişcarea este actul moto¬ 
rului în cel mişcat. 

533 Aşa cum ne informează Ross (1961, p. 276), identificarea 
sursei acestei critici este ambivalenţă. Ioan Philopon l-ar fi recu¬ 
noscut aici pe Protagoras, evocat de Aristotel în Metafizica, XI, 
3, 1047a 4, pentru o teorie a relativismului calităţilor sensibile. 
Totuşi, el nu este un „presocratic" în adevăratul sens al 
cuvîntului, deşi Galenus, în Principii hipocratice, I, 9, se referă 
în sensul larg la cercetătorii naturii, incluzîndu-i şi pe sofişti. 
Pentru Simplicius, ar fi vorba de Democrit (cf. fr. DK B. 125) 
care enunţă caracterul convenţional al calităţilor sensibile ale 
obiectelor. 

534 Pentru teoria proporţiei, cf. supra, II, 11, 424a 2. Glasul, 
compus din mai multe tonuri, poate fi o armonie, dar proporţia 
(Xoyog) la care se referă aici Aristotel este între organul de simţ 
şi specia sensibilă, iar această proporţie este decisivă pentru 
înţelegerea rolului simţului comun în percepţie (cf. nota urmă¬ 
toare). Averroes observă, în acest caz, transgresia proporţiei de 
la genul relaţiei la cel al acţiunii, subliniind funcţia ei în senzaţie: 
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„considerăm că această proporţie, deşi se află în genul relaţiei, 
este totuşi o proporţie agentă“ (ed. Crawford, 1953, p. 346-347). 

535 Interpretarea actului senzaţiei ca proporţie între organ şi 
obiect este pasul decisiv în afirmarea existenţei unui simţ 
comun. Raţionamentul, expus mai larg, pare a fi următorul: 
funcţionarea sensibilităţii şi a intelectului sînt analogice, pentru 
că în ambele cazuri există o unitate a facultăţii cu obiectul. Dar 
unitatea sensibilă este mai slabă (este proporţie), pe cînd cea 
intelectuală este chiar o identitate, cum vom vedea în capitolul 4. 
Unitatea de proporţie face ca slăbiciunea obiectului sesizat să 
suprime senzaţia, iar intensitatea lui excesivă să o distrugă. 
Medietatea realizată înseamnă, însă, plăcere, ceea ce însoţeşte 
astfel în mod necesar orice senzaţie (chiar dacă, am putea 
comenta, nu o resimţim adesea decît ca pe o minimă acomodare 
cu obiectul dat în experienţa sensibilă). Dar atunci, această 
plăcere naturală a senzaţiei poate fi analogică intelectului, de 
vreme ce actul gîndirii este şi el plăcut în mod natural (cf. Meta¬ 
fizica, I, 1, 980a 22-23). Prin urmare, plăcerea însoţeşte orice act 
sensibil, fiind eventual înlocuită de negaţia ei cînd proporţia 
dispare. Dar şi plăcerea şi neplăcerea sînt acte de conştiinţă 
sensibilă, prin urmare simţul comun, care are funcţia conştiinţei 
sensibile, însoţeşte necesar orice act sensibil. 

536 Expresia nu este chiar limpede, deoarece întunericul nu 
distruge văzul, dar îl suprimă, fiindcă lumina este prea puţin 
intensă pentru a vedea. 

537 Pentru traducerea termenului uirojceiţievov ca „obiect", 
cf. supra, III, 2, 425b 14 şi nota aferentă). 

538 Carnea are rolul intermediar în pipăit, fără a fi totuşi limpede 
care este organul propriu-zis al pipăitului, de vreme ce Aristotel 
nu pare să fi cunoscut rolul sistemului nervos. Pentru ipoteza 
inimii ca organ al pipăitului şi pentru contraargumentele la ea, 
cf. nota 465 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 85) vede carnea 
chiar ca „intermediar între obiectul tactil şi facultatea tactilă“. 
Thoma din Aquino are însă curajul de a propune o soluţie mai 
complexă, conform căreia pipăitul, fiind cel mai simplu, are o 
proximitate în raport cu simţul comun pe care alte simţuri nu o 
au ( Sentencia de anima, III, 3, 4): „Această diferenţiere este 
atribuită pipăitului, dar nu pentru că ar fi un simţ propriu, ci 
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pentru că el este un fundament al tuturor simţurilor, fiind mai 
aproape de rădăcina originară a tuturor simţurilor, care este 
simţul comun (ad fontalem radicem omnium sensuum, qui est 
sensus communis) 

539 Această simultaneitate este exemplificată de Themistius (ed. 
Heinze, 1890, p. 85): putem vedea simultan albul şi negrul şi 
deduce unitatea unui sens din diferenţa lor, aşa cum putem citi 
fiindcă vedem pe o suprafaţă albă litere negre. Prin urmare, simul¬ 
taneitatea este anterioară percepţiei, care nu adună datele 
sensibile şi apoi le percepe (căci atunci simţul comun ar fi cu 
adevărat separat), ci adună simultan şi discerne datele, fiind un 
simplu însoţitor al celorlalte cinci. 

540 Unitatea de esenţă dintre simţul comun şi celelalte simţuri 
este încheierea logică a tratării problemei simţului comun. De 
aceea, argumentul prezent funcţionează în compania celor 
expuse în capitolul 1 relativ la existenţa neseparată şi func¬ 
ţionarea asociată a simţului comun cu celelalte simţuri. încheind 
comentariul său la acest capitol, Themistius (ed. Heinze, p. 87) 
comentează astfel valoarea simţului comun: „Este aşadar evident 
din toate acestea că nici-vederea primă nu este în pleoape, nici 
auzul prim în urechi, nici gustul în limbă, ci şi văzul prim şi 
gustul şi auzul şi mirosul şi pipăitul se află în suflarea primă 
aflată în facultatea de simţ, iar cînd spunem că toate simţurile 
sînt cinci, spunem că există cinci organe de simţ şi cinci suflări ale 
sensibilităţii provenite dintr-o sursă unică, distribuită în organe, 
(...) tot aşa cum acolo sînt cinci vestitori ai lui, tot aşa unul singur 
decide Precum se observă, în ciuda unei nuanţe neopla- 
toniciene care imprimă dinamism raportului dintre simţul 
comun şi celelalte simţuri, ele sînt aici sesizate în unitate cu 
simţul comun. Caracterul de origine a sintezei sensibile a simţu¬ 
lui comun a fost foarte limpede observat de Albert (ed. Stroick, 
1963, p. 165, r. 14-17): „In acelaşi fel, primul simţitor, dar nu în 
sens de timp, ci în sens de natură, adică cel în care se păstrează 
în mod originar facultatea sensibilă, este simţul comun, care este 
originea simţurilor proprii etc.“ 

541 Exemplul a fost ilustrat în mod divers: Themistius (ed. 
Heinze, 1890, p. 86) înţelege că ar fi vorba de un punct care, 
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dacă are funcţia centrului unui cerc, este el însuşi şi multiplu, 
deoarece este originea a infinite raze. Barbotin (1989, p. 125) se 
referă la un punct care delimitează două segmente de dreaptă, 
avînd atît funcţia limitei unui segment, cît şi de originare a 
celuilalt pe aceeaşi dreaptă. 

542 O primă problemă a textului ar fi subiectul acestei pro¬ 
poziţii. Dacă reţinem că mişcarea şi gîndirea erau cele două 
criterii de definire a sufletului la presocratici (cf. supra, I, 2, 
403b 25), subiectul propoziţiei ar fi ol âcpxotioi, care apare în 
fraza următoare şi joacă rolul gramatical de subiect. Aşa înţelege 
şi Philopon (ed. Hayduck, 1897, p. 489): „... cei vechi definesc 
sufletul - ... opCfovxai xfjv 4)i>xf|V o'i TtaAaiof" sau Averroes 
(ed. Crawford, 1953, p. 358: „Quia antiqui conveniunt. ..“). Dar 
pentru că în textul lui Aristotel aceste cuvinte nu apar la 
început, iar înaintea ocurenţei lor apare un xai, fie conjuncţie, 
fie adverb narativ, am putea crede că este vorba de opinia celor 
vechi, împreună cu opinia cea mai răspîndită a simţului comun, 
de vreme ce predicatul propoziţiei este la prezent. Criteriul 
acestei clasificări reapare mai jos, cf. III, 9, 432a 15 sqq. 

543 în versiunea lui Immanuel Bekker, textul conţinea aici 
xpLveiv în loc de (ppdveiv, aşa cum a interpretat şi Themistius, 
dar Ross preferă ultima formulă, mai coerentă cu restul ocu¬ 
renţelor aceluiaşi termen în capitol. Sensul termenului xo 
(ppovetv ridică probleme şi aici, şi în toate ocurenţele sale din 
acest capitol şi din cele următoare, deoarece el a fost folosit la 
începutul tratatului cu sensul nespecializat de „gîndire“ (cf. I, 2, 
404b 5, împreună cu nota aferentă, unde ne-am argumentat 
poziţia), dar el are în Etica Nicomahică un sens specializat de 
gîndire care are ca obiect acţiunea şi individualul (termenul 
(ppovrp'L^ fiind reluat în latină prin prudentia, iar Stella Petecel, 
în traducerea Eticii Nicomahice, a dat formula „înţelepciune 
practica'). Fie că aici avem sensul general al termenului, fie că îl 
avem pe cel specializat, raţionamentul nu se schimbă, dar este 
foarte posibil ca repetiţia lui alături de voeiv să marcheze faptul că 
aici Aristotel are deja în vedere sensul precis de cunoaştere 
practică. Am preferat şi noi această formulă, urmîndu-1 pe Hett 
(1936, p. 155: „thinking, hoth speculative and practicai"), aşa cum 
a înţeles şi Thoma din Aquino (Sentencia de anima, III, 4, 16), dar 
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şi Ross (1961, p. 284, deşi la p. 281 traduce doar „knowing, 
thinking"). Barbotin (1989, p. 84: „intelligence") recunoaşte 
(p. 125) faptul că „în tot acest capitol, terminologia funcţiilor 
cunoaşterii este fluctuantă. Sensul fiecărui termen poate fi 
determinat prin jocul opoziţiilor şi al apropierilor de sens al 
fiecărui termen". Observaţia este foarte întemeiată, cu atît mai 
mult cu cît Aristotel păşeşte prin aceste capitole pe terenul foarte 
glisant al invenţiei sale din capitolul următor, intelectul posibil, 
căruia nici măcar nu îi găseşte un nume. Noi am considerat în 
toate ocurenţele lui cppovetv că ar fi vorba de gîndirea practică, 
deşi nu excludem un sens încă neprecizat riguros al termenului. 

544 Acest motiv al asemănării între sensibilitate şi intelecţie ar fi 
putut fi interesant pentru presocratici, dar la Aristotel asemă¬ 
narea are un şi motiv mai important, prezentat în capitolul 
următor, anume structura receptivă comună celor două. 

545 Pentru expresia iTpbg mxp^ov, putem înţelege şi posibilitatea 
unei experienţe sensibile, dar şi o dispoziţie organică. Rodier 
(1900, p. 399) propune şi versiunea „în funcţie de starea corpului “ 
şi aşa înţelege şi Albert (ed. Stroick, 1963, p. 170. r. 67 sqq.), deşi 
sensul ni se pare mai bine redat prin apelul la experienţa mediului 
extern, de vreme ce textul vorbeşte despre sensibilitate şi acţiune. 

546 Cf. Empedocle, fr. DK, B. 106 şi 108. 

547 Cf. Homer, Odiseea, XVIII, v. 136: (este vorba despre om în 
general) „căci mintea-i se tot schimbă după ziua ce-o luminează 
cel de sus“ (trad. de G. Murnu). 

548 Teoria corporalităţii gîndirii a fost analizată şi respinsă mai 
sus, I, 2, 404b 8 - 405b 10. Pentru Aristotel, condiţia necorpo- 
ralităţii este necesară pentru a demonstra receptivitatea intelec¬ 
tului, în capitolul următor. Thoma din Aquino ( Sentencia de 
anima, III, 4, 3-6), urmînd de fapt şi interpretarea lui Albert 
(ed. Stroick, 1963, p. 171, r. 5 sqq.), supralicitează puţin sensul 
textului lui Aristotel şi interpretează astfel: dacă admitem că 
există o influenţă celestă asupra sensibilităţii, identificarea ei cu 
intelectul ar conduce la ideea că şi intelectul este supus astrelor. 
Intenţia thomistă este aceea de a demonstra că aceasta este ideea 
presocratică respinsă de Aristotel, iar pentru aceasta, el citează 
versul complet din Homer, în care „tatăl zeilor" este pentru 
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Thoma o dovadă că este vorba de incidenţa astrală, de vreme ce 
el credea în faptul că presocraticii promovau o teologie astrală. 
Interpretarea lui Thoma este eronată, deoarece tocmai Aristotel 
pare să fi fost promotorul unei teologii astrale (cf. P. Aubenque, 
Problema fiinţei la Aristotel, ed. Teora, Bucureşti, 1998, p. 264 
sqq.), dar intenţia thomistă este mai interesantă decît 
corectitudinea ei: înaintea comentariului la capitolele 4 şi 5 ale 
cărţii a III-a, Thoma din Aquino vrea să se asigure de absenţa 
unei analogii posibile între cer şi intelect, care l-ar putea even¬ 
tual conduce spre teza averroistă a unităţii intelectului. 

549 Aristotel a analizat şi a respins mai sus, I, 2 şi I, 5, 409b 26 
sqq. teza cunoaşterii asemănătorului prin asemănător provenită 
de la Empedocle. Fundamentul acestei critici se regăseşte, de fapt, 
în distincţia proprie lui Aristotel între fiinţa în act şi fiinţa potenţă: 
lipsit de ea, Empedocle ar fi încercat să arate mecanismul cunoaş¬ 
terii folosind doar conceptul fiinţei în act, pe cînd intelectul 
este, pentru Aristotel, receptivitate şi, deci, fiinţă în potenţă. 

550 Pasajul ar putea fi interpretat ca o aluzie la Democrit (cf. şi 
supra, I, 2, 404a 27), sau la Protagoras, Empedocle, Democrit, 
sau Anaxagoras, menţionaţi în Metafizica, IV, 5, 1009b 1 sqq. 
pentru relativitatea opiniilor lor despre adevăr. 

551 Cunoaşterea contrariilor este una singură (cf. Retorica, II, 2-3, 
1397a 7 et’c.). 

552 Pentru o listă a diferenţelor dintre sensibilitate şi inteligenţă, 
cf. nota 362, iar pentru animalele simple care au imaginaţie, 
cf. infra, III, 3, 428a 9-11. 

553 Departe de a desemna o precaritate a ei, capacitatea intelec¬ 
tului de a formula şi recunoaşte falsul desemnează o funcţie 
nobilă a ei prin care domeniul ei întrece domeniul sensibilităţii. 
Afirmaţia lui Aristotel poate fi interpretată ca un ecou la argu¬ 
mentarea lui Platon din dialogul Sofistul privind posibilitatea 
enunţului falsului şi a construcţiei problemei falsului şi ca un 
corespondent epistemic al uneia dintre cele mai importante 
accepţii ale fiinţei, anume fiinţa ca adevărat şi fals. Astfel, Platon 
a consacrat o respingere a sofiştilor în acest dialog, arătînd 
faptul că, prin depăşirea eleatismului, putem formula un sens al 
negaţiei în discurs astfel încît gîndirea să poată enunţa drept fals 
sau adevărat un discurs conform unui sistem universal de reguli 
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care ilustrează combinările posibile ale ideilor (cf. Sofistul, 253c, 
pentru textul întemeietor al logicii şi al ontologiei deopotrivă), 
sistem numit „dialectică". Admiţînd rolul negaţiei în combi¬ 
narea ideilor, Platon rămîne totuşi prizonierul unei prejudecăţi 
formulate de Aristotel în Metafizica, XIII, 2, 1089a 1 sqq., 
conform căreia negaţia nu are sens în afara predicaţiei, ci doar în 
interiorul ei, deosebind astfel între ceea ce logica clasică 
numeşte propoziţie nedeterminată ( S est nonP) şi propoziţia 
negativă ( S non est P) care exprimă o privaţie a subiectului. 
Această din urmă observaţie este ilustrată în epistemologia din 
Despre suflet : dacă în natură negaţia corespunde privaţiei şi 
dacă privaţia nu există decît într-un compus, atunci privaţia 
poate fi cunoscută numai în interiorul corespondentului episte¬ 
mic al compunerii între formă şi materie, care este predicaţia. Or, 
la predicaţie are acces doar intelectul, prin urmare senzaţiile sînt 
întotdeauna adevărate (chiar dacă ne înşelăm asupra culorii unui 
obiect, noi resimţim cu adevărat culoarea care ni se pare că există), 
imaginile false sînt şi ele existente în mintea noastră, dar intelectul 
poate gîndi falsul ca fals deoarece domeniul lui este predicaţia. 

554 Termenul utTdXr|vpLg ridică o problemă traducătorului. Cu un 
verb corespondent debutează tratatul şi el apare de cinci ori în 
rîndurile următoare, parând să desemneze cel mai general şi mai 
vag sens al cunoaşterii intelectuale care are o sursă exterioară 
sensibilă de la care pleacă în construcţia unui concept. Termenul 
a fost tradus cu „ croyance“ (Barbotin, 1989, p. 85 sau Rodier, 
1900, p. 404) cu „ertelem - înţelegere“ (Steiger, 1988, p. 116), 
sau cu „judgement“ (Hett, 1936, p. 157 şi Ross, 1961, p. 282). în 
limba latină, el apare în traducerea comentariului lui Averroes 
(ed. Crawford, 1953, p. 362), în versiunea „consilium", în textul 
folosit de Albert el apare ca „opinio“, dar Albert îl reia şi ca 
„acceptio“ (cf. ed. Stroick, 1963, p. 172, r. 31), iar în textul 
tradus de Guillaume din Moerbeke pentru Thoma din Aquino 
el rămîne „opinio“ (Sentencia de anima, III, 4, 18). Noi nu îl 
putem traduce, însă, nici prin „ opinie 1 ‘ (avînd în alte pasaje 
So^a), nici cu „judecaţi?' (deoarece nu este vorba în sens strict 
de relaţionarea unui subiect cu un predicat), nici cu „credinţă", 
căci avem în text şi mcmg. în traducerea sa în limba română, 
N.I. Barbu a tradus termenul prin supoziţie (ed. a Il-a, 
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1996, p. 67), dar nici această accepţie nu poate fi reţinută, 
întrucît termenul „supoziţie" trimite mai degrabă, într-o 
terminologie filozofică riguroasă, la calificarea termenului în 
logica medievală, de pildă, la William Ockham (cf. Nota 
introductivă a Simonei Vucu din W. Ockham, Despre 
universalii, ed. Polirom, Iaşi, 2004, pentru accepţia supoziţiei în 
limba română). In cele cinci ocurenţe ale termenului de aici, 
Aristotel are în vedere sensul cel mai larg şi mai vag al unei 
operaţii intelectuale (aşa cum afirmă şi Rodier, 1900, p. 404), în 
care se încadrează ştiinţa, opinia, gîndirea practică. în acelaşi 
sens explică şi Themistius termenul (ed. Heinze, 1890, p. 88): 
„numesc UTTOÂriipig întreaga dispoziţie critică a facultăţii logice 
luată la un loc, ca un gen ale cărui specii ar putea fi considerate 
opinia, ştiinţa şi gîndirea practică". Pe de altă parte, în coipus 
aristotelicum, termenul are următoarea semnificaţie: „uttoX'nvpLg 
are loc cînd se naşte un singur universal din mai multe concepte 
ale experienţei relative la lucruri asemănătoare“ ( Metafizica , I, 
1, 981a 5). între numeroasele ocurenţe date de Bonitz (800a 56), 
le reţinem mai ales pe cele din Analiticele posterioare, II, 15, 64a, 
Topice, II, 8, 114a, etc., iar sensul pare a fi de „judecată, convin¬ 
gere, opinie cu caracter universal “ (cf. M. Florian, Indice termino¬ 
logic, în Aristotel, Organon, II, ed. IRI, Bucureşti, 1998, p. 669). 
Definiţia din Metafizica ne-ar convinge să traducem cu 
„abstractizare", dar pentru că în contextul de faţă avem şi specii 
ale sensului acestui termen care pot ţine de alte procedee logice, 
am preferat „înţelegere". Această opţiune este formal corectă, 
fiindcă reia sensul contextual al termenului. O altă problemă 
este, însă, construcţia etimologică a termenului, din verbul 
Âocjifldvio şi din prepoziţia utto, ceea ce ne trimite la gîndul 
posibil al unei „suscepţii" a materiei într-o formă, ceea ce este o 
interpretare coerentă cu aristotelismul şi mai expresivă, chiar 
dacă ea nu produce nici un sens în sine în română. 

555 Ross (1961, ad 427b 17) propune ştergerea cuvîntului vor|crig, 
care ar crea o informaţie inutilă, deoarece Aristotel ar dori aici 
să deosebească imaginaţia de înţelegere. Rodier (1900, p. 403) 
menţionează şi el această idee la H. Madvig, dar o respinge, 
asemeni altor traducători moderni (Steiger, 1988, p. 410, o 
respinge explicit), întrucît termenul este transmis de tradiţia 
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manuscrisă şi nu creează o absurditate logică: imaginaţia nu este 
gîndire, dar este o parte a gîndirii (cf. infra, III, 3, 427b 26-27). 

556 Despre artele mnemonice, cf. Topica, 163b 28 („ Intr-adevăr, 
întocmai cum la cel ce posedă mnemotehnica este de ajuns să 
trezească în memorie locurile comune mnemotehnice pentru ca 
să îşi amintească de îndată de lucrurile însele...", traducere de 
M. Florian), sau Despre memorie, 452a 12, Despre vise, 458b 20, 
dar şi Cicero, De oratore, II, 86-87, Quintilian, Institutio 
oratoria, XI, 2. 

557 Cf. infra, III, 4-5 pentru natura intelectului teoretic, iar 
pentru cel practic, cf. Etica Nicomahică, VI, 3 şi 5, aşa cum suge¬ 
rează şi Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, III, 4, 22). 

558 întreg alineatul enunţă un paradox al imaginaţiei: ea depinde 
de sensibilitate, fără a fi o parte a ei, şi este o parte a gîndirii, dar 
activitatea ei seamănă cu aceea a vederii. De fapt, acest paradox 
este cel care precizează rolul intermediar şi de sinteză cognitivă 
a imaginaţiei, pentru care conţinutul cunoaşterii are o unitate, 
de la actul sensibilităţii pînă la desfăşurarea unei demonstraţii. 
Diviziunea stabilită în alineat face din imaginaţie şi înţelegere 
părţi ale gîndirii, iar din ştiinţă, opinie şi raţiune practică părţi 
ale înţelegerii. 

559 Intenţia lui Aristotel este limpede: el doreşte să se refere la 
imaginaţie ca la o facultate vecină sensibilităţii şi intelecţiei, exa- 
minînd dificultăţile acestei vecinătăţi. Dar dincolo de intenţia 
lui Aristotel, acest capitol este punctul de plecare al speculaţiilor 
medievale asupra naturii imaginaţiei care dezvoltă, de fapt, 
textul lui Aristotel în direcţia avicennismului şi, în general, a 
teologiei arabe a imaginaţiei profetice. Observaţia interesează, 
însă, şi chiar şi înţelegerea textului lui Aristotel depinde de 
urmărirea acestor comentarii, fiindcă dificultăţile raportării 
imaginaţiei la intelect şi sensibilitate primesc o posibilă soluţie 
în diversificarea medievală a teoriei imaginaţiei. De exemplu, la 
Albert (ed. Stroick, p. 166, r. 45 - p. 168, r. 37) există trei tipuri 
de imaginaţii, adică imaginaţia propriu-zisă, o facultate a 
sensibilităţii care poate alimenta visul şi, fiind sub incidenţă 
astrală, poate avea putere predictivă în vis, devenind sub un 
anume regim alimentar imaginaţie profetică, apoi o facultate 
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estimativă, care corespunde intenţiilor (concept de origine 
avicenniană, în De anima, V, 1), şi în fine, phantasia, facultate 
superioară a imaginaţiei, care face tranziţia între senzaţii, 
imagini şi intenţii, realizînd (dacă ne putem îngădui analogia) 
un adevărat schematism transcendental al imaginaţiei. 

560 Aşa cum notează Barbotin (1989, p. 125), sensul metaforic al 
termenului (pavxaofa ar putea să se refere la orice facultate de 
cunoaştere. O asemenea ocurenţă se află mai sus, I, 1, 402b 23, 
unde l-am tradus prin „reprezentare". 

561 Diferenţa dintre ştiinţă şi intelect ar putea părea obscură, de 
vreme ce avem aici o enumerare a facultăţilor. Averroes (ed. 
Crawford, 1953, p. 366) explică astfel deosebirea: „Iar el înţelege 
prin intelect, după cum mi se pare, propoziţiile prime, iar prin 
ştiinţă ceea ce provine din ele. “ Interpretarea leagă astfel teoria 
intuiţiei intelectuale din Analiticele posterioare, II, 19 de teoria 
intelecţiei din Despre suflet. 

562 Definiţia dată încă nu este precisă, deoarece ea situează 
imaginaţia doar printre facultăţile de cunoaştere, fără a preciza 
diferenţa ei specifică. Dar precizarea legăturii ei cu adevărul şi 
falsul este sfera în care Aristotel îi va decide mai jos diferenţa 
specifică: cf. infra, III, 3, 428b 10 sqq. 

563 Prima diferenţă dintre simţuri şi imaginaţie: imaginaţia poate 
să nu fie nici senzaţie în potenţă, nici senzaţie în act, ci să aibă 
loc în vis. Argumentul se înrudeşte logic cu ultimul. 

564 Senzaţia nu este prezentă în sensul în care ea ar fi permanent 
în act (deşi aşa apare ea mai jos, cf. III, 4, 429a 2), ci în sensul că 
ea este prezentă la toate animalele. Aceasta nu înseamnă că ea nu 
este mereu în act, ori de cîte ori se manifestă, însă verbul 
TTap^vat nu exprimă pentru Aristotel în mod uzual actul. 

565 A doua diferenţă între simţuri şi imaginaţie: toate animalele 
au senzaţie, dar nu şi imaginaţie, de pildă viermele. Deşi textul 
nu este foarte clar, traducătorii sînt în general de acord (cf. Ross, 
1961, p. 286) că albina şi furnica sînt contraexemple ale acestei 
diferenţe (pentru „prestigiul" noetic al albinei la Aristotel, cf. 
Metafizica, I, 1, 980b 22-24). Unul dintre primii care observă 
necesitatea adăugirii este Albert (ed. Stroick, 1963, p. 173, 
r. 35-45), care dă vina pe traducerea latină a textului neclar. 
Dar, între imaginaţia animalelor şi cea umană, Albert şi 
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Thoma au făcut o deosebire de esenţă, absentă din textul lui 
Aristotel. Astfel, imaginaţia animalului reia aspectele sensibile şi 
le reproduce, pe cînd imaginaţia omului este creatoare (pentru 
Albert, ed. Stroick, 1963, p. 168, r. 80-90, sau în Despre 
cincisprezece probleme, I, în DUI, 2000, p. 103), rîndunelele îşi 
vor face permanent cuibul la fel, în vreme ce imaginaţia omului 
diversifică posibilul însuşi. La fel, Thoma din Aquino 
(Sentencia de anima, III, 5, 8) deosebeşte între o imaginaţie 
nedeterminată raţional şi una determinată raţional. 

566 a treia diferenţă dintre simţuri şi imaginaţie, poate cea mai 
importantă. Accesul imaginaţiei la fals poate reprezenta un pas 
în plus al aparatului cognitiv spre realizarea unei capacităţi de 
formulare a negaţiei şi de ilustrare a fiinţei ca adevăr şi fals. 

567 A patra diferenţă între simţuri şi imaginaţie: imaginaţia poate 
ezita în privinţa identificării unei esenţe, pe cînd senzaţia nu 
ezită fiindcă ea are acces doar la act. Această diferenţă ar putea 
fi redusă logic la cea anterioară, privind accesul imaginaţiei la 
fals. Exemplul omului pe care ni se pare că îl vedem pare 
inspirat din Platon, Philebos, 38b-39e. Pe de altă parte, ultima 
secvenţă a textului (iroxepov ccXTi^pg iţ iJieuSrjq) conţinea în 
ediţii anterioare lui Ross xoxe în loc de nbxepov, fiind fără sens 
şi fiind declarată o posibilă interpolare. Adăugirea lui Ross dă o 
completitudine logică textului. 

568 A cincea diferenţă dintre simţuri şi imaginaţie, care se poate 
reproduce şi în absenţa obiectelor sensibile, spre deosebire de 
senzaţie. Deşi Ross (1961, p. 286) susţine distincţia celor cinci 
deosebiri (ca şi Averroes, ed. Crawford, 1953, p. 367), totuşi 
credem că ultimele trei pot fi reduse la una singură, care 
exprimă raportul propriu dintre imaginaţie şi posibilitate. Pe de 
altă parte, am reluat termenul opdjiaxa prin „reprezentări" 
pentru a ilustra o sinonimie cu imaginile prezentă şi în original. 

569 „Alăturarea" (exprimată de prepoziţia jiexoî) se opune logic 
„împletirii" exprimate de termenul crujJ.TrAoxp mai jos (III, 3, 
428b 28). 

570 întreaga afirmaţie este o critică la doctrina platoniciană a 
imaginii din Timaios, 52a (unde există doar o aluzie la doctrina 
imaginii, ca asociere simplă a opiniei cu percepţia), Philebos, 
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38b-39e (cf. supra, III, 3, 428a 13, exemplul omului pe care ni se 
pare că îl vedem) şi Sofistul, 263e - 264b (pentru excluderea 
imaginaţiei din sfera gîndirii şi reducerea ei la senzaţie). 

571 Pasajul este esenţial pentru înţelegerea statutului imaginii: 
Aristotel face o concesie platonismului în privinţa doctrinei 
„împletirii", dar precizează că ea ar putea avea loc cel mult sub 
aspectul unităţii obiectului, ceea ce înseamnă că imaginaţia are 
rolul unificator al cunoaşterii. Această propoziţie ar putea să ne 
sugereze chiar că imaginaţia conţine o structură primitivă a 
predicaţiei, în sensul în care opinia despre alb spune ceva despre 
senzaţia despre alb, producînd o imagine. Totuşi, nimic din 
natura senzaţiei sau a opiniei nu se regăseşte în imaginaţie, aşa 
cum comentează Averroes (ed. Crawford, 1953, pp. 369-370). 
Astfel, imaginaţia poate predica într-un fel, dar nu poate 
discerne adevărul enunţurilor sale, ceea ce revine intelectului. 

572 Albert (ed. Stroick, 1963, p. 174, r. 62: „sed contra istos") 
înţelege faptul că alineatul care începe expune contraargumen- 
tele la teoria prezentată în ultimele rînduri ale celui precedent. 

573 Ross (1961, ad 428b 8) aşază cruces desperationis la limitele 
acestei propoziţii, considerînd-o incertă: ea lipseşte din comen¬ 
tariul lui Simplicius şi din grupa Z de manuscrise, ceea ce ar 
putea produce ipoteza unei interpolări. 

574 Cf. Fizica, VIII, 5, 256a 4 sqq. 

575 In acest pasaj nu este vorba despre o prezenţă în act a 
sensibilităţii, ci de existenţa acestei facultăţi de care imaginaţia 
depinde. Cf. inţra, III, 8, 432a 9: „imaginile sînt ca nişte sen¬ 
zaţii, cu excepţia faptului că nu au materie". 

576 Pentru a simplifica fraza originală, am transformat cele trei 
cauzale în fraza anterioară a versiunii noastre în propoziţii prin¬ 
cipale şi am subliniat raportul lor cauzal cu propoziţia prezentă 
prin sintagma „din aceste motive". Raţionamentul pare a fi 
următorul: 1. un obiect se poate mişca pe sine şi îl poate mişca 
pe un altul; 2-3. imaginaţia se mişcă fiindcă o mişcă sensibi¬ 
litatea; concluzie: mişcarea imaginaţiei depinde de sensibilitate. 

577 Ross (1961, p. 283) nu vorbeşte de trepte, ci de „argumente 
(reasons)". Noi credem că este vorba de o succesiune a percep¬ 
ţiei, chiar dacă ea nu este una temporală, ci mai ales una logică. 
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578 Faptul că simţurile se pot înşela sau pot fi chiar distruse se 
poate datora disproporţiei dintre calităţile sensibile ale organului 
receptor şi cele ale obiectului sensibil (cf. supra, II, 11, 424a 2). 

579 Verbul CTUţiPriPexIvca. nu desemnează neapărat accidentul, ci 
şi proprietatea în general, ca şi la începutul tratatului (cf. supra, 
I, 1, 402a 8). De fapt, fie că este accident (un cal alb), fie că este 
o proprietate esenţială (un lapte alb) percepţia culorii poate fi 
supusă falsului la fel de uşor. 

580 Expresia S OTjp.p£pr|xe toi£ dcr-fîr|TOl.£ („care revine sensibi¬ 
lelor“ - dar fără ca verbul să aibă conotaţia accidentalului, 
cf. nota anterioară) apare în textul lui Immanuel Bekker la rîndul 
24. La sugestia lui Bywater (cf. Rodier, 1900, p. 432), ea ar putea 
fi mutată la rîndul 20, şi atît Rodier ( ibidem ), cît şi Ross (1961, 
p. 283) acceptă această soluţie, chiar dacă Ross tipăreşte între 
paranteze expresia şi la rîndul 24. Deşi ea are sens în ambele 
locuri, pentru că pasajul de faţă este evident incomplet, pe cînd 
celălalt poate fi înţeles şi fără această expresie, ne asumăm 
situarea ei exclusivă în acest prim pasaj. 

581 Pentru o listă completă a sensibilelor comune, cf. supra, II, 6, 
418a 17-18 şi III, 1, 425a 15-16. 

582 Termenii cpavxacrfa şi cpadg (cpuig) sînt într-adevăr înrudiţi 
etimologic. 

583 Aşa cum au observat în general comentatorii textului (cf., de 
exemplu, Albert, ed. Stroick, 1968, p. 177, r. 16-24), termenul 
„parte - jiop(ov“ semnifică o polemică tacită cu Platon, 
Timaios, 44d, 69c, 71a, care plasase sediul intelectului într-un 
organ corporal, în vreme ce Aristotel neagă de mai multe ori în 
acest capitol o asemenea situare. Problema textului este fie 
validarea definiţiei de la II, 1, 412b 3-5, fie declararea ei drept 
echivocă: este intelectul o parte a actului prim al corpului 
natural dotat cu organe, sau este o funcţie iremediabil 
disidentă ? Sau, poate că intelectul nu este o parte a lui, dar 
devine prin cunoaştere; întreg textul capitolului, împreună cu 
cel următor, constituie dezbaterea acestei teme. 

584 Referinţa pronumelui este metaforică, altminteri, am 
contrazice afirmaţia din cartea I, 408b 1 sqq. unde Aristotel 
susţinea că singurul autor al cunoaşterii, ca act al sufletului, este 
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compusul. Prin urmare, sufletul gîndeşte în sensul în care 
compusul gîndeşte, iar afirmaţiile în genul „sufletul gîndeşte" 
de mai jos trebuie înţelese metaforic. Pe de altă parte, persistă o 
neclaritate din textul lui Aristotel privind obiectul efectiv al 
acestui capitol. La prima vedere, ar putea fi vorba despre intelect 
în general. în schimb, cel puţin în primele două alineate, 
Aristotel se referă la caracterul său receptiv, iar în a doua jumă¬ 
tate a capitolului se referă la procesul de abstracţie. Apoi, în 
capitolul următor, el distinge între un intelect în posibilitate 
(numit de Themistius şi consacrat ca intelect posibil, deosebit de 
cel pasiv, aşa cum vom vedea) şi unul agent, cu funcţie catali¬ 
zatoare a cunoaşterii. Ar putea rezulta de aici că obiectul acestor 
prime două alineate, sau, într-un sens mai general, al întregului 
capitol, ar putea fi intelectul posibil. De această părere sînt 
Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 383, Albert, ed. Stroick, 1968, 
p. 179, r. 77-78, Thoma din Aquino, Sentencia de anima, III, 7, 1). 

585 Ca şi în capitolul anterior (cf. supra, III, 3, 427a 19-20), 
credem că este vorba despre cunoaşterea teoretică şi practică, 
conforme sensului strict tehnic al celor două verbe (cf. Etica 
Nicomahică, VI, 5); totuşi, cele două verbe au la Aristotel şi o 
semnificaţie generală, aşa cum am mai întîlnit chiar în acest 
tratat (cf. supra, I, 2, 404b 6). Dintre comentatori şi traducători, 
unii au optat pentru o variantă (cf. Themistius, ed. Heinze, 
1890, p. 93: „cu privire la partea sufletului pe care o folosim în 
vederea contemplării f a acţiunii', sau Philopon, ed. Verbeke, 
1966, p. 1: „prudentiare enim circa agibilia fit -a gîndi practic 
se referă la cele ce pot fi înfăptuite", sau Rodier, 1900, p. 435), 
alţii pentru cealaltă (de pildă, Thoma din Aquino, Sentencia de 
anima, III, 7, 2, spune „nam sapere pertinet ad iudicium 
intellectus, intelligere autem ad eius apprehensionem", deşi 
foloseşte două traduceri latine, una care spune „cognoscit et 
sapit", iar alta care spune „cognoscit et prudentiat", din 
versiunea lui Guillaume din Moerbeke). Oricare ar fi sensul, 
este limpede că în acest capitol Aristotel are în vedere 
receptivitatea intelectului, fie el doar teoretic, sau şi practic. 

586 Intelectul este separabil deoarece nu deţine un organ 
corporal, aşa cum se afirmă mai jos. El nu poate fi separabil 
după mărime (cf. supra, III, 2, 427a 4-5, sau infra, III, 10, 433b 
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24-25), deoarece numai obiectele materiale sau cele geometrice 
au mărimi. Din acest motiv, rămîne ca el să fie separabil după 
noţiune, adică să conţină o diferenţă în raport cu celelalte facul¬ 
tăţi ale sufletului. Dar este oare această diferenţă una generică 
sau specifică ? Diferenţa constă în absenţa organului corporal. 
Atunci, ea este generică, dacă sufletul este „actulprim al corpu¬ 
lui natural dotat cu organe'. Prin urmare, definiţia sufletului 
este ameninţată de echivocitate, de care se poate salva numai 
prin apel la analogia dintre seria figurilor geometrice şi seria 
facultăţilor sufletului (cf. supra, II, 3, 414b 20 sqq. şi nota 293). 
Pe de altă parte, fraza are o anumită simetrie cu fraza din 
debutul capitolului 9, dedicat mişcării, ceea ce subliniază sime¬ 
tria problematică dintre cunoaştere şi mişcare cu care au debutat 
capitolele I, 2 şi III, 3. 

587 Diferenţa are loc între intelect şi celelalte facultăţi, iar nu 
între diversele facultăţi intelectuale. Themistius (ed. Heinze, 
1890, p. 96) sugerează că ar fi vorba „mai ales de diferenţa faţă 
de imaginaţie" , fiind vorba de o facultate proximă intelectului. 

588 Analogia este fundamentală, deoarece pe ea se întemeiază 
teoria cunoaşterii la Aristotel, în care subiectivitatea este 
considerată fundamental pasivă, iar pasivitatea este nota 
comună a celor două facultăţi. Pentru primul enunţ al analogiei 
în tratat, cf. supra, II, 5, 417b 18, împreună cu nota 362, pentru 
lista diferenţelor dintre simţuri şi intelect. 

589 Asemănarea dintre intelect şi sensibilitate face ca pasivitatea 
ambelor să revină la calitatea de receptivitate a celor două. Dar 
faptul că există totuşi o diferenţă între tipurile de pasivitate o 
demonstrează întrebarea de mai jos (429b 24-25), în care recep¬ 
tivitatea intelectului (posibil) este definitiv asociată de Aristotel 
cu eternitatea şi indestructibilitatea lui, ceea ce face ca această 
receptivitate să semene mai degrabă receptivităţii locului pe care 
îl ocupă un obiect (care întotdeauna poate fi înlocuit), decît 
receptivităţii materiei, care se consumă în actul receptării. Din 
acest motiv, Aristotel adaugă cuvintele „sau altceva de felul 
acesta". Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 94) explică paradoxal, 
dar corect, aceste cuvinte ale textului: „ea trebuie să fie neafec¬ 
tată, dar în sensul strict al afectării". 
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590 Definirea intelectului ca pură receptivitate nealterabilă ar 
putea să apropie această idee de conceptul receptacolului 
platonician (cf. Timaios, 48e sqq.), deşi receptacolul platonician 
nu este receptiv al formelor, ci al realităţilor. (Comparaţia este 
sugerată de Thoma din Aquino, Despre unitatea intelectului 
contra averroiştilor, 24, în DUI, 2000, p. 157). Faptul că intelectul 
este receptiv al speciei fără a se altera pe sine le-a sugerat lui 
Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 389) şi lui Albert (ed. Stroick, 
1968, p. 18 0, r. 21) ideea că el este şi etern, întrucît în el nu există 
coruperea materiei, iar acest lucru îl declară Aristotel despre 
întreg intelectul de mai multe ori pe parcursul tratatului. 
Această opinie a fost exprimată de cei doi împotriva lui 
Alexandru din Aphrodisia ( Despre intelect, 17, în DUI, 2001, 
p. 45), care considera intelectul posibil o simplă preparare în 
vederea cunoaşterii, rezultat al unei combinări a elementelor. 
Această teorie l-a determinat, de altfel, să denumească intelectul 
posibil vou£ bXtJCog, intellectus materialis. Averroes a replicat în 
întreg comentariul său la acest pasaj la această teorie, dar a 
folosit, convenţional, tot terminologia lui Alexandru, iar Thoma 
din Aquino (în Despre unitatea intelectului contra averroiştilor, 1, 
în DUI, 2001, p. 141) a respins această terminologie, deşi i-a 
atribuit-o lui Averroes. Averroes îl critică vehement pe Alexan¬ 
dru şi expune o teorie a afectării intelectului menită să explice 
paradoxul afectării neafectate a lui Aristotel (ed. Crawford, 
pp. 393-395, pentru critica lui Alexandru, şi p. 400, pentru teoria 
celor două subiecte): pentru el, există două subiecte receptive 
ale cunoaşterii în care este constituit conceptul, dintre care unul 
este intelectul posibil neafectat şi nemuritor, unic pentru toţi 
oamenii prin nedeterminarea lui (p. 407), iar celălalt este 
imaginaţia, receptivă dar pieritoare. Teoria a fost criticată de 
Thoma din Aquino în tratatul său Despre unitatea intelectului 
contra averroiştilor, dar teoria celor două subiecte a supra¬ 
vieţuit pînă la Descartes, sub forma deosebirii dintre conceptele 
obiective şi cele formale (cf. studiul nostru în Intermediaritate 
şi Ev Mediu, ed. Viaţa creştină, Cluj, 2002, pp. 55 sqq.). Sensul 
disputei este foarte important pentru înţelegerea textului lui 
Aristotel, deoarece prin înţelegerea ei putem clarifica gradul de 
individuare posibil al intelectului aristotelic şi putem determina 
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autorul cunoaşterii, care poate fi o subiectivitate generică sau 
subiectul individual (aşa cum speră Thoma din Aquino, 
Sentencia de anima, III, 7, 20, apărînd principiul „hic homo 
intelligit“). 

591 Prin urmare, sursa teoriei intelectului aristotelic este Anaxa- 
goras. Totuşi, el a gîndit inteligenţa ca o forţă cosmică prin care 
este reglementată mişcarea universului, cf. DK B 12. Aceasta 
înseamnă că moştenirea lui Anaxagoras ridică o problemă pentru 
noua teorie: în ce fel natura de forţă celestă a inteligenţei lui 
Anaxagoras se regăseşte la nivelul intelectului aristotelic ? 
(Pentru ontologia intelectului, cf. şi ultima notă la capitolul 5). 
Aristotel invocă aici o analogie între putere şi cunoaştere, ceea 
ce înseamnă că atributele intelectului aplicate de Anaxagoras 
puterii intelectului sunt transferate de Aristotel asupra 
capacităţii lui de cunoaştere. Astfel, nu este însă vorba doar de 
o analogie, ci şi de o transpunere a atributelor, deoarece şi cunoaş¬ 
terea este o formă de putere, de vreme ce este capabilă să 
abstragă. (Pentru teoria abstracţiei, cf. infra, nota nr. 604). 

592 Cf. Thoma din Aquino, Sentencia de anima, III, 7, 10: „ca şi 
cum am spune că o umoare amară ar apărea înăuntrul celui a cărui 
limbă este cuprinsă de febră". Termenul trapep.<paivdp.evov se 
referă la un eventual obiect actual, străin de natură potenţială a 
intelectului, care s-ar afla în intelect: tocmai el, crede Aristotel, ar 
împiedica cunoaşterea intelectului pur, prin impuritatea lui. 
Pentru o posibilă reluare a acestei idei, cf. şi Plotin, Enneade, IV, 
3, 19. Afirmaţia lui Aristotel subliniază caracterul de pură 
posibilitate a intelecţiei şi pare o polemică tacită cu Empedocle, 
susţinător al cunoaşterii asemănătorului prin asemănător (cf. supra, 
I, 2, 404b 8). Ross (1961, p. 292) susţine că âXAorptov este subiect 
al propoziţiei, dar, dacă el ar fi fost complementul direct al 
propoziţiei, aşa cum au înţeles cei mai mulţi comentatori vechi 
(dar şi Rodier, 1900, p. 438), sensul nu s-ar modifica. Verbul 
ocvTicppctTTeLM a mai fost folosit, observă tot Ross, în Analiticele 
Posterioare, 87b 40, Despre cer, 293b 25 sau Meteorologicele, 345a 
29 pentru a denumi eclipsa, ceea ce poate sugera un sens foarte 
plastic al obiectului actual care apare înăuntrul intelectului şi 
„eclipsează" obiectul care trebuie, de fapt, cunoscut. 
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593 Genitivul nu trebuie considerat neapărat o garanţie a faptului 
că Aristotel ar recunoaşte că intelectul este o substanţă în sine 
din suflet, chiar dacă el poate deveni al sufletului prin 
cunoaştere. Distanţa dintre cele două realităţi este subliniată şi 
de dativele care urmează în paranteză {„cel prin care"). 
Averroes (cf. ed. Crawford, 1953, p. 405) foloseşte termenul 
coniunctio pentru a desemna legătura dintre om şi intelect. 

594 Expresia este analogică uneia de mai jos (cf. infra, III, 8, 432a 3, 
e1!6og et&iiv, „specie a speciilor", atribuită tot intelectului), şi ar 
putea fi o aluzie la Platon, prin preluarea desemnificată a termi¬ 
nologiei sale privind lumea ideilor {Republica 508c, Phaidros, 
247c, Timaios, 30c). Pe de altă parte, pasajul este unul dintre 
numeroasele afirmaţii ale acestui capitol care ridică problema 
ontologiei intelectului, dar fără să o rezolve. Averroes (ed. 
Crawford, 1953, p. 409, tradus şi în DUI, 2001, p. 75), 
reamintind tacit cele trei sensuri ale substanţei (cf. supra , II, 1) 
subliniază faptul că el nu poate fi nici formă, fiind primitoare a 
ei, nu poate fi nici materie, fiind imaterial, nu poate fi nici 
compusul lor, nefiind nici unul dintre ele. Rămîne astfel ca 
intelectul să fie un „al patrulea gen de fiinţă", pentru Averroes, 
un corespondent ontic al subiectivităţii generice, dar simultan o 
forţă care pune în mişcare astrele, ceea ce demonstrează 
recuperarea ideii de inteligenţă a lui Anaxagoras la Averroes, în 
ideea intelectului unic pentru toţi oamenii. 

595 Subiectul este exprimat metaforic, deoarece nu senzaţia 
simte, şi nu sufletul gîndeşte, ci compusul (cf. supra, I, 4, 408b 
1 sqq.) 

5% Pentru teoria sensibilului prea intens care poate altera simţul 
datorită proporţiilor existente în simţ, cf. supra, II, 12, 424a 29 
sqq. Simţul deţine un mediu extern, în vreme ce intelectul nu 
deţine un mediu extern, ceea ce îi permite să devină „toate 
lucrurile" (cf. infra, III, 5, 430a 14-15). 

597 Afirmaţia este un răspuns la întrebarea lansată în debutul 
capitolului: intelectul este separat după noţiune, adică după 
faptul că este lipsit de organ corporal, ceea ce ridică problema 
legăturii sale substanţiale cu sufletul, precum şi a univocităţii 
definiţiei sufletului. Dar faptul că intelectul este lipsit de organ 
corporal asigură capacitatea lui de a sesiza şi abstractiza 
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universalul, identificîndu-seîn act cu el, precum şi de a cunoaşte 
individualul separat de materia lui. 

598 Afirmaţia poate fi văzută ca o garanţie că subiectul acestui 
capitol este intelectul „care devine toate" din capitolul următor, 
şi anume intelectul posibil, aşa cum l-a numit Themistius în 
comentariul său (voug ’ev Suvaţiei, intellectus possibilis). Graţie 
imaterialităţii sale, intelectul se identifică cu inteligibilele, ceea 
ce îl face pe el însuşi inteligibil pentru sine. 

599 Aşa cum a observat şi Rodier (1900, p. 441), Aristotel ar 
putea avea în vedere aici ultimul dintre cele trei stadii ale 
ştiutorului, expuse supra, II, 5, 417a 22 sqq. 

600 Intelectul rămîne în potenţă chiar şi în deplina lui actualitate, 
deoarece, aşa cum a înţeles Philopon (ed. Verbeke, 1966, p. 19), 
el îşi păstrează chiar şi atunci starea de dispoziţie, care cores¬ 
punde celei de-a doua etape a realizării ştiutorului în act (cf. trimi¬ 
terea din nota anterioară). Dar, dacă el nu ar rămîne şi atunci în 
potenţă, ar deveni act pur, ceea ce înseamnă că, pentru Aristotel, 
tocmai aparatul cognitiv care dă omuluî posibilitatea de a 
cunoaşte îl şi limitează în diferenţa sa faţă de inteligibilitatea 
absolută a motorului prim. Dar pasajul actului incomplet al 
intelectului poate fi interpretat şi în altă manieră: cf. nota 
următoare. 

601 în această formă, propoziţia lui Aristotel ne spune doar că 
intelectul este capabil de cunoaştere, iar expresia Sl’ autou 
repetă formula aflată cu trei rîriduri mai sus. De fapt, această 
lecţiune reprezintă o corecţie propusă de Bywater şi adoptată 
de Ross (1961, p. 292), sau de Steiger (1988, p. 125), în locul 
formulei Slccutov, pe care o conservă cea mai mare parte a manu¬ 
scriselor recepte. Cu această lecţiune veche, textul ar fi fost: „Şi 
astfel, el se poate cunoaşte pe sine". Rodier (1900, p. 441) şi Bar- 
botin (1989, p. 90) conservă vechea lecţiune. Nu este vorba, în 
opţiunea dintre cele două lecţiuni, de una corectă şi alta 
incorectă, fiindcă ambele aparţin istoriei textului, iar decizia în 
privinţa lor este importantă fiindcă textul ar putea sau nu să ne 
vorbească aici despre autocunoaştere. Este, totuşi, puţin 
probabil ca textul original să fi abordat aici teoria autocu- 
noaşterii, fiindcă el vorbeşte de posibilitatea cunoaşterii inteligi- 
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bilului, chiar dacă prin această cunoaştere şi intelectul devine 
inteligibil şi s-ar putea cunoaşte pe sine. Apoi, întregul pasaj 
este dedicat abstracţiei, chiar dacă el nu este foarte limpede 
formulat. Prin urmare, preferăm lecţiunea lui Ross, dar nu 
trebuie uitat că la acest pasaj apar comentariile dedicate autocu- 
noaşterii de comentatorii vechi ai textului, de pildă Alexandru 
din Aphrodisia, care vorbeşte de o auto cunoaştere incompletă, 
întrucît intelectul se poate cunoaşte pe sine doar ca obiect 
(cf. Despre intelect, 8, în DUI, 2001, p. 39), ceea ce Alexandru 
înţelege, probabil, din sensul nou al actului incomplet al intelec¬ 
tului enunţat mai sus, tocmai fiindcă acest sens rezultă din 
alăturarea acelui pasaj cu lecţiunea pe care Alexandru o avea. 

602 Deosebirea are loc fiindcă atît mărimea, cît şi apa angajează o 
materie pe care intelectul o separă, pentru a cunoaşte esenţa. 
Pentru sensul ontologic al acestei diferenţe, cf. Metafizica, VII, 
6, 1031a 15-31. 

603 Identitatea există în cazul celor care sînt doar esenţă şi, deşi 
nu pot fi cunoscute în sine, fac totuşi obiectul discursului: cf. Meta¬ 
fizica, VIII, 3, 1043b 1: „ceea ce era pentru a fi, specia şi actul 
coincid. Căci sufletul şi esenţa sufletului sînt acelaşi lucru, dar 
esenţa omului şi omul nu sînt acelaşi lucru“. 

604 Cf. şi infra, III, 7, 431b 12-16. întreg textul alineatului este 
capital pentru teoria cunoaşterii aristotelice, deoarece el enunţă 
elementele primare ale teoriei abstracţiei, chiar dacă o face în 
mod evident confuz. Teoria aristotelică a abstracţiei mai este 
schiţată în mai multe pasaje ( Despre suflet, I, 1, 402b 7-8, pentru 
posterioritatea universalului în cunoaştere, Metafizica, I, 1, 
981a 3 sqq., pentru o formare empirică a universalului, sau 
Analiticele Posterioare, II, 19, pentru o teorie empiristă a 
achiziţiei universalului, dublată de o teorie a cunoaşterii 
intuitive a primelor principii). în pasajul prezent, dintre cele 
două variante propuse în text, Aristotel pare să o aleagă pe a 
doua, aşa cum înţelege şi Albert (ed. Stroick, p. 200, r. 43-44): 
„fără nici o îndoială, aceeaşi facultate le discerne pe ambele, dar 
sub alt raport“. Dar cu sau fără această afirmaţie, ne aflăm în 
plin paradox: omul cunoaşte adevărul despre un lucru singular, 
pe care îl şi percepe senzorial, căruia îi şi desprinde esenţa prin 
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intelect. Dar cele două facultăţi nu pot fi absolut deosebite în 
activitatea lor, chiar dacă esenţa lor este diversă, deoarece nu ar 
mai fi nici o garanţie că esenţa gîndită de intelect aparţine tocmai 
individualului receptat de sensibilitate. Adevărata sinteză, aşa 
cum au înţeles comentatorii (mai ales Averroes şi Albert, cum 
vom vedea) este oferită de imaginaţie, ceea ce îl scapă pe 
Aristotel şi de un model de cunoaştere empirist, şi de unul 
raţionalist exclusiv. Astfel, pentru Philopon, nevoia unei sinteze 
a cunoaşterii este evidentă (ed. Verbeke, 1966, p. 23): ,JVici 
simţul nu este receptiv al celor inteligibile, nici intelectul al celor 
sensibile, ci atunci când înţelege sensibilele, el înţelege folosindu-se 
de simţ (sensu utens intelligit). Pentru a face inteligibil acest 
proces, Averroes a propus conceptul de „dezgolire (denudatioŢ 
în care el arată cum colaborarea simultană a intelectului cu 
sensibilitatea face ca obiectele să fie dezgolite de esenţele lor 
(ed. Crawford, 1953, p. 390): „Iar a le dezgoli (denudare) nu 
înseamnă nimic altceva decît a le face înţelese în act după ce 
fuseseră înţelese înpotenţă, astfel încît a le înţelege nu înseamnă 
altceva decît a le recepta Din acest motiv, pentru Averroes a 
„înţelege" înseamnă „a forma cu ajutorul intelectului “ ( ibidem , 
p. 400), adică a asocia o formă inteligibilă cu o „materie" a 
imaginaţiei. De aceea, intelectul este capabil de abstracţie 
(ibidem , p. 384-385): „Şi, de aceea, sufletul raţional trebuie să ia 
în considerare intuiţiile facultăţii imaginative, tot aţa cum 
simţul trebuie să ia în seamă sensibilele. Dar s-ar părea că 
formele lucrurilor exterioare miţcă această facultate astfel încît 
mintea (mens) le îndepărtează pe ele de materii ţi le face mai 
întîi înţelese în act după ce fuseseră înţelese înpotenţă, iar de aici 
s-ar părea că acest suflet este activ, nu pasiv. Dar în măsura în 
care cele înţelese îl miţcă pe el, este pasiv, iar întrucât ele sînt 
mobilizate de ea, este activ. “ Imaginaţia este materie pieritoare 
a abstracţiei ( ibidem , p. 400) şi ea conlucrează cu intelectul 
posibil, în vreme ce obiectul sensibil sau inteligibil şi intelectul 
activ (cf. infra, cap. 5) conlucrează ca factori motivanţi ai 
cunoaşterii. Astfel formulează Albert (ed. Stroick, 1968, p. 185, 
r. 79-83): „Chiar dacă imaginea este particulară ţi sensibilă, 
totuţi ea nu miţcă intelectul posibil, existînd separat în actul 
particularului ţi al sensibilului, ci mai degrabă printr-un 
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act de dezgolire şi abstragere (adu denudationis et abstractionis) 
pe care îl primeşte de la lumina intelectului agent". Rămîne totuşi 
un fapt confuz, şi anume cine este obiectul cunoaşterii: mai poate 
fi el obiectul singular sau este inteligibilul? Thoma din Aquino 
accentuează ferm necesitatea primei variante, astfel încît unitatea 
cunoaşterii este păstrată ( Sentencia de anima, III, 8, 19): Ştiinţele 
se referă la lucruri, şi nu la specii sau la intenţii inteligibile, cu 
excepţia ştiinţei teoretice. De aceea, este evident că specia 
inteligibilă nu este obiectul intelectului, ci <acest obiect este> 
esenţa lucrului înţeles.“ Atunci, specia inteligibilă ar trebui să fie 
un intermediar prin care înţelegem singularul (cf. Summa 
theologica, Ia q. 85 art. 2, pentru o teorie completă a abstracţiei şi 
pentru necesitatea unei asocieri a conceptului cu imaginea - 
conversio ad phantasmata —, sau aşa cum spune el în Despre 
unitatea intelectului contra averroiştilor, 109-112, în DUI, 2001, 
p. 217): „Căci nu singularitatea intră în contradicţie cu inteligi- 
bilitatea, ci materialitatea“). Din tot acest ansamblu teoretic, care 
ascunde continuităţi şi polemici, un aspect rămîne neclar, privind 
natura şi originea speciei inteligibile. In discuţiile prealabile 
publicării acestei versiuni a tratatului aristotelic, colegul meu Dan 
Săvinescu mi-a sugerat următoarea referinţă privind distincţia 
tomistă: conceptul de species recuperează sensul aristotelic origi¬ 
nar în aceeaşi măsură în care îl depăşeşte prin situarea sa într-un 
context augustinian. Magistrul dominican şi tradiţia pe care o 
influenţează (un Ioan de Sfîntul Toma, de pildă) disting între 
species impressa sau forma inteligibilă abstrasă de intelectul agent 
din imaginaţie, şi species expressa care defineşte transpunerea 
formei iniţiale în planul intelectului posibil. Continuitatea celor 
două momente nu exclude un registru de semnificare diferit: dacă 
prin species impressa avem încă o cunoaştere general-abstractă a 
obiectului, cu species expressa se va produce cunoaşterea lui 
individual-concretă (cf. P. Garin, La theorie de l'idee selon l'ecole 
thomiste, Desclee de Brower, Paris, 1932, pp. 540-541). Neezitând 
să utilizeze terminologia augustiniană, Toma echivalează species 
expressa cu verbum mentis sau verbum cordis (cf. G. Rabeau, 
Species. Verbum - L'activite intellectuelle elementaire selon 
Thomas d'Aquin, Vrin, Paris, 1938, pp. 65-69). 

605 Cf. Metafizica, VI, 1, 1025b 33, sau VII, 5,1030b 16-20. 

606 Sensibilitatea receptează calităţile sensibile ale obiectului, iar 
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carnea prin care compusul viu receptează la nivelul pipăitului 
calităţile sensibile depinde de proporţia calităţilor sensibile din 
carnea însăşi (cf. supra, I, 4, 408a 14-15 şi II, 11, 423a 13-15, dar 
şi Despre părţile animalelor, I, 1, 642a 22, sau Metafizica, VII, 
17, 1041b 17, sau Platon, Timaios, 82c). 

607 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 96) este de părere că exemplul 
este o reluare modificată a ideii lui Platon, din Timaios, 37c, privind 
cercul identicului şi cercul diferitului care învăluie universul. 

608 Continuitatea are loc între materie şi esenţa ei formală 
(Philopon, ed. Hayduck, p. 531: „materia este continuă, cum 
spune el, cu configuraţiile (twv ctxt|11CXT(jJv“). 

609 Altfel spus, esenţa faptului de a fi drept va fi o esenţă angajată 
într-o materie pe care o ordonează şi căreia îi imprimă un scop. 
Pentru sensul special al expresiei „ceea ce era pentru a fi“ la 
Aristotel, cf. nota 247. 

610 Cf. supra, III, 4, 429a 19 şi I, 2, 405a 16 şi notele aferente. 

611 Pentru natura paradoxului realizat între receptivitatea 
intelectului posibil şi neafectarea lui, cf. supra, III, 4, 429a 15 şi 
nota aferentă. Această propoziţie motivează pe deplin 
deosebirea radicală dintre intelectul descris aici (numit de 
Themistius „posibil") şi sensul expresiei „intelect pasiv" de mai 
jos, III, 5, 430a 25. 

612 Cf. şi Despre generare ţi corupere, I, 7,323b 24 - 324a 9. Am 
tradus verbul ttoleiv prin „a acţiona", deşi el înseamnă originar 
„a prodpce", spre a fi în consonanţă cu terminologia intelectului 
activ, descris în capitolul următor. 

613 Din această frază înţelegem faptul că Aristotel examinează 
trei ipoteze, dintre care o alege pe ultima, fiindcă ea se aplică şi 
în cazul inteligibilităţii intelectului. Dacă acest sens este corect, 
punctul de dinainte de r\ ar putea fi înţeles şi ca o virgulă. Prin 
această soluţie, Aristotel răspunde direct primei întrebări şi 
indirect celei de-a doua, iar soluţia ultimă este valabilă fiindcă 
este suficient de generală pentru a explica ambele întrebări. 

614 Exemplul tablei trebuie raportat la cele trei sensuri ale 
ştiutorului, şi el corespunde celui dintîi sens, al ştiutorului în 
posibilitate absolută (cf. supra, II, 5, 417a 22 sqq.). Ross (1961, 
p. 295) trimite şi la o posibilă sursă în Platon, Thaithetos, 191c: 
„în sufletele noastre există un aluat de ceara‘ (trad. M. Ciucă). 
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615 Pentru prima oară în acest capitol, Aristotel face o aluzie 
limpede la problema autocunoaşterii, deşi el părea să o fi atins 
indirect şi mai sus (cf. III, 4, 429b 9, cf. şi nota aferentă). Faptul 
că gîndirea se gîndeşte pe sine aici ţine de experienţa identificării 
cu inteligibilele, ţine de asocierea necesară cu imaginile (cf. infra, 
III, 8, 432a 8) şi este posterioară cel puţin logic experienţei de 
cunoaştere a obiectelor distincte de subiect. Prin urmare, această 
experienţă de autocunoaştere nu poate fi asimilată celei descrise 
de Aristotel în Metafizica, XII, 7, 1072b, unde el pomeneşte 
rarele clipe ale unei identificări a gîndirii umane cu actul pur al 
celei divine. De fapt, credem că este vorba de două regimuri 
distincte ale gîndirii, care nu se explică nici unul pe celălalt; cel 
prezent descrie o limită naturală a gîndirii, iar cel din Metafizica 
se referă la o transgresare excepţională a ei care poate interesa mai 
degrabă istoria teologiei decît istoria antropologiei filozofice. 

616 Cînd sînt gîndite, toate realităţile sînt însoţite de imagini şi 
sînt, în sine, imateriale, dar Aristotel se referă aici la realităţi 
care nu provin din nici o experienţă, ci sînt în sine imateriale. 

617 Ştiinţa teoretică se deosebeşte de cea practică, al cărei obiect 
este acţiunea, dar afirmaţia lui Aristotel este în continuare 
imprecisă, fiindcă în interiorul ştiinţei teoretice, studiul mişcării 
unui corp este asociat unei materii. 

618 Ross (1961, p. 295) este de părere că Aristotel nu discută în nici 
un pasaj din cele transmise de tradiţie această problemă. Totuşi, ea 
ridică o problemă privind raportul dintre ea şi o frază a capitolului 
următor (430a 22, cf. şi nota aferentă), unde se afirmă faptul că 
intelectul activ nu participă la discontinuitatea gîndirii. Pasajele nu 
ni se par contradictorii, deoarece actualizarea gîndirii este discon¬ 
tinuă, iar capacitatea de a mobiliza gîndirea (intelectul activ) este 
continuă. Cât priveşte finalul capitolului, sensul frazei este 
limpede: Aristotel subliniază asimetria relaţiei dintre intelect şi 
inteligibil: intelectul devine inteligibil prin cunoaştere, dar 
inteligibilul nu devine intelect prin cunoaştere. 

619 în opinia lui Ross (1961, p. 296), nu putem reţine şi pe feitet 
şi pe tucrirep, întrucît ele au aceeaşi funcţie în text. în mod evi¬ 
dent, crede editorul textului, acest capitol şi cel următor ne-au 
fost transmise de tradiţie într-o manieră alterată. 

620 Obiectele individuale studiate de fizică se întemeiază pe trei 
principii, adică materia, forma şi privaţia. Dintre ele, esenţa lor 
universală este dată de materie şi formă, iar individualitatea lor 
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de privaţie (cf. Fizica, II, 2, 194a 12, dar şi Thoma din Aquino, 
Despre principiile naturii, ed. Univers Enciclopedic, Bucureşti, 
2001, mai ales paragraful 5). Termenul de „natură" are aici în 
vedere spaţiul rezervat diversităţii categoriale maxime, precum 
şi generării şi coruperii, şi anume spaţiul sublunar. Fiind vorba 
de principii, este vorba şi de o forţă activă universală, care face 
ca realităţile să se producă în act; acest aspect a facilitat lectura 
neoplatoniciană a lui Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 98): „In 
cazul celor care se realizează de la natură, fiecare deţine o 
potenţă anterioară ţi o desăvîrţire posterioară, ţi ele nu s-au 
oprit la aptitudinea lor naturală ţi la ceea ce se află în potenţă, 
căci ar avea de la natură acest lucru în zadar. “ 

621 Comparaţia este legitimă, dar ca model derivat din modelul 
naturii, deoarece şi „artaimitănatura" : cf. Fizica, II, 4, 194a 21-23. 

622 Din lectura frazei, persistă o neclaritate: de ce analogia pro¬ 
pusă ar fi necesară ? De fapt, ea este reluarea unui principiu 
propus în a doua parte a dialogului Sofistul (mai ales de la 253c 
pînă la finele dialogului), unde realul, gîndirea şi limbajul au o 
structură comună, iar aceasta este compoziţia subiectului cu 
predicatul. Aristotel conduce mai departe această idee, făcînd ca 
rostirea să fie ti xaxdî xtvog („ceva despre altceva", cf. infra, 
III, 6, 430b 26), şi mai precis un Xoyog xr|g oucrfaq („o raţiune 
despre o realitate" văzută ca afirmare a ceva despre altceva, 
cf. Categorii, 1 , la 2), apoi făcînd realul să fie împletirea formei 
cu materia. Cunoaşterea adevărului se întemeiază, de fapt, pe 
această analogie şi de aici încep problemele ei: întrebarea 
fundamentală a cunoaşterii aristotelice este: cum trece o esenţă 
din încorporarea ei într-o materie în intelect, dacă existenţei sale 
îi este indispensabilă materia ? Răspunsul, dat pe parcursul ulti¬ 
mei jumătăţi a cărţii a Il-a şi în III, 3-8, este legat de faptul că în 
intelect ea este asociată cu imaginea, a cărei funcţie reprezintă 
materia determinată, cu intelectul „care devine toate" (cf. fraza 
următoare) şi trece dintr-un mediu în altul graţie interme¬ 
diarului care ajută această trecere, şi care este intelectul activ în 
acest caz, dar în cazul percepţiei sensibile era cîte un alt inter¬ 
mediar pentru fiecare simţ în parte. 

623 Acest intelect corespunde direct celui descris în primele două 
alineate ale capitolului precedent. El a fost numit de Themistius 
intelect posibil (voug ’ev ăuvdjrei, intellectus possibilis - ed. 
Heinze, 1890, p. 98, vezi şi traducerea întregului comentariu la 
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acest pasaj alluiThemistiusînDUI, 2001, p. 59 sqq.). Alexandru 
din Aphrodisia ( Despre intelect, 1 , în DUI, 2001, p. 33) încearcă 
o altă formulă (voug bXtxog, intellectus materialis), adoptată 
lexical, dar respinsă ca idee de Averroes, şi respinsă atît ca idee, 
cît şi ca terminologie de Thoma din Aquino (cf. supra, nota 354). 
Aceasta nu înseamnă că ar fi vorba de două intelecte diverse 
(spune Philopon, ed. Verbeke, 1966, p. 48), ci de două aspecte 
ale aceluiaşi intelect, dar, credem noi, fără ca ele să fie neapărat 
ale individului singular înainte ca el să gîndească. 

624 Aristotel are în vedere ceea ce Themistius a numit voug 
itoieTixog, intellectus agens (cf. ed. Heinze, 1890, p. 98 sqq.), iar 
noi îl putem numi intelect activ, în baza acestei tradiţii. Nici 
numele lui nu apare limpede în textul lui Aristotel, nici onto¬ 
logia lui nu este clară (cf. infra, nota 630 pentru o posibilă 
ontologie a intelectului), dar funcţia lui poate deveni limpede 
din text. Astfel, £^t£ nu poate fi tradus cu „dispoziţie" fără a 
risca să suprapunem intelectul activ cu cel aflat în dispoziţie, ca 
o stare determinată dar inactivă a ştiutorului (cf. supra, II, 5, 
417a 22 sqq. şi nota aferentă). De aceea, am preferat „stare" 
deoarece sensul pare a indica prezenţa intelectului activ ca o 
stare disponibilă, aşa cum este lumina pentru văz. (De fapt, 
Rodier, 1900, p. 460, crede chiar că textul citit de comentatorii 
greci ar fi sunat altfel, înţelegîndu-se din el că intelectul activ le 
produce pe toate pornind de la intelectul aflat în dispoziţie; deşi 
din punct de vedere filologic interpretarea este prea speculativă, 
ea este teoretic coerentă.) Dar analogia cu lumina este, poate, cel 
mai preţios indiciu al naturii intelectului activ. Ea a fost 
interpretată în cheie teologică de Themistius, care a identificat 
intelectul activ cu fiinţa divină a cărei lumină se difuzează peste 
realităţile descendente (cf. ed. Heinze, 1890, ibidem), iar ideea a 
fost preluată în filozofia lui Avicenna şi a alimentat optica 
speculativă şi teologică a secolului al XlII-lea. Interpretarea este 
importantă deoarece generează o tradiţie de gîndire cu o 
personalitate proprie, deşi ea este străină textului lui Aristotel, 
deoarece lumina de aici poate face referinţă doar la teoria 
văzului prin intermediar luminos din II, 7. Dar, aşa cum am 
văzut, percepţia prin intermediar este o regulă generală a 
cunoaşterii sensibile şi intelectuale la Aristotel. De aceea, 
intelectul activ poate fi aici doar o forţă catalizatoare a cunoaşterii, 
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principiu al deducţiei speciei inteligibile, opus simetric inducţiei 
aceleiaşi specii din realul dat în materie. Ceea ce face lumina 
pentru vedere, face intelectul activ pentru gîndire, iar aşa cum 
lumina este disponibilă oricărei vederi, tot aşa intelectul activ 
este disponibil oricărei gîndiri. Dar, aşa cum am remarcat 
comentînd capitolul II, 7 (cf. nota 393) vederea are patru 
elemente: ochiul receptiv, transparenţa receptivă, lumina 
(agentă) şi culoarea (agentă). De aceea, putem regăsi şi aici 
aceste patru elemente, afirmînd faptul că imaginaţia (receptivă, 
prezentă într-un organ corporal) percepe o specie inteligibilă 
într-o „transparenţă" receptivă care este aici intelectul posibil 
„iluminată" de intelectul activ. Această schemă de interpretare a 
fost propusă, de fapt, de Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 411): 
„Quemadmodum enim lux est perfectio diaffoni, sic intellectus 
agens est perfectio materialis - Tot aşa cum lumina este 
actualizarea transparenţei, tot aşa intelectul activ este actua¬ 
lizarea celui material Dar o asemenea interpretare îl conduce 
pe Averroes la ideea că intelectul posibil (numit în text „ma¬ 
terial" ) este unic pentru toţi oamenii, ceea ce nu este departe de 
ideea aristotelică a subiectivităţii generice, afirmată de Aristotel 
în capitolul anterior. Desigur, o asemenea teorie nu putea 
conveni thomismului, interesat în dovedirea pe baze aristotelice 
a unicităţii persoanei, ceea ce îl determină pe Thoma din Aquino 
să schimbe termenii proporţiei: dacă adevăratul obiect al 
cunoaşterii este obiectul singular (cf. supra, nota 604), atunci 
lumina raportată la transparent ar trebui să fie egală intelectului 
activ raportat la inteligibile şi nu la intelectul posibil (cf. Sen- 
tencia de anima, III, 10, 3). Dar o asemenea situaţie ar face din 
speciile inteligibile o pură pasivitate, care ia locul proprietăţilor 
intelectului posibil descrise în capitolul anterior. Ideea că 
obiectul adevărat este singularul este întemeiată, dar ea se poate 
susţine şi în cazul în care transparenţa este analogică intelectului 
posibil, fiindcă specia inteligibilă asociată imaginii este indivi¬ 
dualizată ca obiect singular de imagine. 

625 Culoarea în sine există în act şi în absenţa luminii, deoarece 
un obiect colorat plasat în întuneric nu îşi pierde culoarea, dar 
culoarea văzută este actualizată de lumină în prezenţa subiec¬ 
tului care vede. 
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626 Particula icai ar putea fi conjuncţie sau adverb. Dacă ar fi 
conjuncţie, ar putea lega propoziţia prezentă de penultima 
(considerînd exemplul privind lumina din propoziţia anterioară 
o paranteză), iar atunci sensul ar fi: intelectul activ seamănă 
luminii şi (doar el) poartă atributele intelectului lui Anaxagoras. 
Dar aceasta ar fi o absurditate, fiindcă am convenit deja că 
prima parte a capitolului 4 se referă la intelectul posibil, iar cel 
care le produce pe toate nu poate primi atributul receptivităţii. 
Rămîne ca particula discutată să fie adverb, iar sensul să fie: şi 
acest intelect activ, asemeni celui posibil, primeşte atributele 
neafectării şi neasemănării şi al purităţii. Totuşi, particula a fost 
înţeleasă divers, după felul în care fiecare comentator a 
conceput natura intelectului posibil: de pildă, dacă reţinem 
teoria intelectului posibil (material) ca rezultat pieritor al 
combinării elementelor, dezvoltată de Alexandru din Aphro- 
disia (cf. supra, nota 354), atunci este limpede că Alexandru 
putea citi particula doar ca pe o conjuncţie, sau, la fel, dacă 
reţinem ideea lui Themistius (cf. ed. Heinze, 1890, p. 99) că 
intelectul posibil este o formă inferioară de manifestare a inte¬ 
lectului faţă de cel posibil. Evident, urmînd interpretarea lui 
Averroes expusă în nota anterioară, particula în cauză este 
adverb. Din această observaţie se desprinde o consecinţă impor¬ 
tantă : dacă despre „intelectul pasiv“ de la finele acestui capitol 
ni se spune că este muritor, atunci el nu poate fi identic celui 
posibil, expus pînă aici (cf. infra, nota 631). 

627 Intelectul activ nu este în raport cu noi în act, ci „prin 
esenţă", în sensul în care el este o forţă actualizatoare, net 
deosebită de intelectul în act descris de Aristotel drept al treilea 
sens al ştiutorului (cf. supra, II, 5, 417a 22 sqq. şi nota aferentă). 
Dimpotrivă, intelectul activ este act în sensul în care actul este 
întemeietorul oricărei deveniri, deci şi al trecerii de la ignoranţă 
la cunoaştere. El este mai degrabă „act prim" (în sensul în care 
este folosit termenul de Aristotel mai sus, la II, 1, 412b 3-5). 
Această observaţie lasă locul unui comentariu privind 
identitatea cunoscătorului. Dacă intelectul posibil şi cel activ 
sînt analogice transparentului şi luminii, adică, mai abstract 
formulat, sînt analogice formei intermediarului şi materiei sale, 
atunci „eu cel care gîndesc" (conform expresiei lui Themistius 
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din comentariul său, cf. ed. Heinze, 1890, p. 98, sau DUI, 2001, 
pp. 63-65) sînt intelectul compus din act şi din potenţa, altfel 
spus, sînt rezultatul activităţii mele de gîndire. Este foarte 
adevărat că interpretarea lui Themistius este una neoplatoni- 
ciană (pentru el facultăţile de cunoaştere sînt forme succesive de 
manifestare ale aceleiaşi realităţi supreme, intelectul agent, astfel 
încît fiecare facultate este materie pentru cea superioară şi formă 
pentru cea inferioară: „ultima ţi sinteza speciilor este acest 
intelect activ, ţi de îndată ce natura a înaintat pînă la el, ea s-a 
oprit, ca ţi cum nu ar avea nimic altceva mai demn căruia să îi 
devină subiect"), dar această interpretare ilustrează de fapt un 
principiu intim lui Aristotel: anterioritatea actului faţă de 
potenţă (din Metafizica, IX, 8, tot aşa cum este aplicat acest 
principiu în Politica, I, 2, unde omul este rezultatul activităţii 
sale în cetate, deci posterior cetăţii). De aceea, pasajul din 
Politica ne-ar putea da o sugestie foarte bună pentru înţelegerea 
acestui capitol: omul care gîndeşte individual (adică referentul 
propoziţiei care revine frecvent în thomism „hic homo 
intelligit") este rezultatul, iar nu premisa activităţilor lui, tot aşa 
cum rezultatul funcţiilor în cetate este cetăţeanul. Cu o ase¬ 
menea analogie, putem stabili o relaţie analogică şi între intelect 
şi cetate, ceea ce legitimează propriu-zis interpretarea averroistă 
a unităţii intelectului posibil pentru toţi oamenii. 

628 întreg acest text se regăseşte la începutul capitolului 7. în 
opinia lui Ross (1961, p. 296), logica textului se poate reconstrui 
şi fără el, iar plasarea lui în acest context este în mod evident un 
accident al istoriei manuscrise. Dar, fiind consecvenţi cu 
principiul nostru hermeneutic propus în nota introductivă din 
acest volum, circulaţia şi interpretarea istorică a textului aşezat 
astfel poate genera sensuri la fel de importante ca şi cele 
originale. Astfel, citit aici, textul poate spune: raportul dintre 
ştiinţa în act şi obiectul ei este identic raportului dintre intelect 
şi inteligibil, iar acestea sînt raporturi de identificare prin 
cunoaştere. Ca orice proces de devenire, şi cunoaşterea 
presupune un act prim şi un act realizat, iar actul prim 
întemeiază şi determină potenţa, pe cînd cel realizat este cauză 
finală. De pildă, forma părintelui se regăseşte în forma matură a 
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celui născut din el, ceea ce înseamnă că a doua frază a perioadei 
din paranteză este o aplicaţie a sensului temporal al anteriorităţii 
actului faţă de posibilitate din Metafizica, IX, 8. 

629 Intre această propoziţie şi cea de mai sus (cf. supra, III, 4, 
430a 5-6), aşa cum am argumentat în nota aferentă pasajului, nu 
există contradicţie. In pasajul prezent este vorba despre intelec¬ 
tul activ, ca şi în fraza de mai sus. Gîndirea lui nu este discon¬ 
tinuă, dar nici nu este o gîndire, ci o permanentă disponibilitate. 

630 Totuşi, Aristotel nu lămureşte ce anume este el, adică în ce 
manieră este el inserat în sistemul lui, cărui obiect îi corespunde. 
O indicaţie ar putea fi, totuşi, pasajul din Despre generarea ani¬ 
malelor, II, 2, 736b 27 - 737a 1: „numai intelectul provine din 
afară (-9 upaHev) şi este, singur, divin". Pasajul explică în conti¬ 
nuare această sursă ca fiind una celestă. Apoi, în Meteoro¬ 
logicele, I, 1, 339a 21-32, incidenţa mişcărilor celeste asupra 
celor pămîntene şi diferenţa lor este descrisă foarte sugestiv: 
mişcarea stelelor nu are un scop (liXoq oux Mxooaa), ci este în 
scop fev x^Xei), adică acţiunea desfăşurată nu se plasează în afara 
ei ci îşi conţine scopul chiar în propria desfăşurare. Pe de altă 
parte, Aristotel le descrie drept adevăratele acţiuni pe cele care 
îşi conţin scopul ( Metafizica, IX, 6, 1048b 21-22: „Numai 
mişcarea în care este cuprins scopul constituie o acţiune“ - trad. 
de Ştefan Bezdechi). Apoi, Aristotel recomandă insistent în 
Politica, VIII, 3, 1338a 2-5, orientarea cetăţii spre activităţi care 
îşi conţin scopul (ceea ce produce răgazul, crxoAfj) imitînd astfel 
principiul care descrie mişcările celeste prin recomandarea acti¬ 
vităţilor intelectuale. Toate acestea ar putea însemna că ne 
situăm pe un teren foarte propice unei analogii între intelect şi 
mişcările cerului, fără ca Aristotel să dea, totuşi, suficiente 
indicaţii în acest sens. Dar, pentru că elementele se pot orienta în 
această direcţie, dezbaterea analogiei a revenit comentatorilor, 
ca element fundamental al înţelegerii ontologiei intelectului 
(pentru o listă a acestor analogii, cf. volumul nostru Principiul 
cerului, ed. Dacia, Cluj, 2002, pp. 116-122). Această linie de 
interpretare a avut totuşi o contrapondere în lectura organicistă 
a lui Alexandru din Aphrodisia. Astfel, provenienţa „din cer" a 
intelectului nu explică momentul acestei provenienţe: la 
naştere, sau de îndată ce începem să gîndim, şi asta în mod 
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progresiv. Din tratatul Despre intelect, 6, deducem că ar fi 
vorba de o provenienţă în momentul gîndirii, pe cînd din 
paragraful 18 al aceluiaşi tratat (cf. DUI, 2000, p. 47: „fiindcă 
mai întîi a fost aruncat prin sămînţă în uter intelectul în act“) 
deducem că ar fi momentul concepţiei. Ezitarea lui Alexandru 
este foarte importantă, deoarece ea pune problema identităţii 
personale. La această teorie reacţionează Albert (ed. Stroick, 
1968, p. 183, r. 32-35), de pe poziţii averroiste, dar cu o 
terminologie avicenniană (întrucît dator formarum este 
conceptul avicennian al transcendenţei): „Tot aţa, ceea ce spune 
(Alexandru - n.n.) că sufletul intelectual provine din sămînţă 
este cu totul fals; mai degrabă el ajunge să facă parte din noi din 
afară (ab extrinseco) de la dătătorul formelor (ab datore 
formarum) în materie, ţi el prezintă o asemănare cu dătătorul 
formelor ". Pe de altă parte, Thoma din Aquino este nevoit să 
revină la teoria lui Alexandru, dar moderat, pentru a salva unici¬ 
tatea persoanei de la începutul concepţiei (cf. Despre unitatea 
intelectului contra averroiţtilor, 46, unde „extrinsec" mai 
înseamnă doar „fără materie" şi mai ales paragraful 64, unde 
intelectul ar fi dat de la naştere, deşi în paragraful 27 tinde să 
recunoască originea celestă a intelectului, cf. traducerea textului 
în DUI, 2000, p. 141 sqq.). Deşi rămîne neclară, problema lui 
Aristotel are totuşi o determinaţie decisivă: omul este rezultatul 
actualizărilor de care este capabil şi care îl individualizează, iar 
Aristotel nu are nici un interes în a clarifica care este situaţia 
omului individual şi nemuritor, pentru că acest interes a revenit 
teologiei creştine care a comentat, mai ales prin Thoma din 
Aquino,' textul aristotelic. 

631 Expresia vouq Tra-îhŢTLxog constituie una dintre principalele 
probleme ale capitolului. Dacă el este muritor şi exprimă o 
pasivitate care se consumă în actul cunoaşterii, el nu poate fi 
identificat cu nici unul dintre intelectele descrise mai sus. Este 
limpede că el nu poate fi cel activ, dar este la fel de întemeiat şi 
faptul că el nu poate fi cel posibil, deşi confuzia dintre intelectul 
pasiv şi cel posibil este frecventă. Cel posibil este etern, 
neindividuat, este analogic receptacolului platonician, aşa cum 
am comentat mai sus (cf. nota 626). Cel pasiv este muritor, dar 
necesar oricărui act de cunoaştere. Rodier (1900, p. 461) şi Ross 
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(în Aristotel, ed. I 1923, în traducere: ed. Humanitas, 1998, 
p. 145) le identifică totuşi, într-o serie de ipoteze de lectură care 
fac textul şi mai greu inteligibil, neînţelegînd astfel dacă 
subiectul propoziţiei este intelectul pasiv sau cel activ şi lăsînd 
complet deoparte ideea intelectului posibil. Prin urmare, 
deosebirea dintre intelectul pasiv şi cel posibil poate clarifica 
pasajul: intelectul activ nu poate cunoaşte nimic dacă nu se 
constituie ca intelect individuat în act, în omul individual care 
gîndeşte, folosindu-se de experienţa sensibilă sau de memorie, 
prin intermediul imaginilor. Dar în acest caz, trebuie să 
reidentificăm natura intelectului pasiv. Philopon (cf. ed. Ver- 
beke, 1966, p. 61) o identifică cu imaginaţia, prezenţă necesară 
pentru gîndire, fie ca un ajutor în cazul cunoaşterii celor 
materiale, fie ca o piedică în cazul cunoaşterii celor imateriale. 
Şi Averroes, consecvent teoriei dublului subiect al cunoaşterii 
(cf. supra, nota 604), identifică în acest intelect posibil imaginaţia 
(urmîndu-1 pe Philopon), care este subiectul pieritor („consu¬ 
mabil") al intelecţiei (cf. ed. Crawford, 1953, p. 452): „iar el 
demonstrează că înţelegea aici prin intelect pasiv virtutea 
imaginativă umană - et demonstrat quod intendebat hic per 
intellectum passibilem virtutem ymaginativam humanam...". 
Albert acceptă fără reţineri ideea lui Averroes (ed. Stroick, 1968, 
p. 206, r. 25-26). Acceptînd în spirit interpretarea lui Averroes, 
Thoma din Aquino o împinge şi mai departe ( Sentencia de 
anima, III, 10, 18), pentru a putea totuşi extrage din Aristotel un 
argument al nemuririi individuale, chiar dacă el nu pare să se afle 
în text. De aceea, el înţelege, forţînd de fapt textul, prin intellectus 
passivus chiar sensibilitatea: „Insă intelectul pasiv este coruptibil, 
adică parte a sufletului care nu există fără raţiunile numite 
anterior este coruptibil. El se referă aici la partea senzitivă. Totuşi, 
şi această parte a sufletului se numeşte intelect, tot aşa cum este 
numită şi raţională, în măsura în care participă întrucâtva la 
raţiune, supunîndu-se ei şi urmîndu-i mişcarea etc.“ în ceea ce ne 
priveşte, adoptăm poziţia lui Ioan Philopon, Averroes şi Albert, 
ca fiind singura coerenţă posibilă a pasajului prezent. 

632 O primă problemă a capitolului ar fi: de ce metoda urmată în 
studiul intelectului nu este analogică celei urmate în studiul 
simţurilor, adică pornind de la obiecte către facultăţi (cf. supra, 
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II, 4, 415a 15-22)? Simplicius ( apttd Rodier, 1900, p. 467) este 
de părere că această neconcordanţă poate fi explicată prin faptul 
că, în acest caz, intelectul este mai evident şi inteligibilele sînt 
mai obscure în ordinea cunoaşterii, fiindcă intelectul nu este 
dedus din natura inteligibilelor, ci din receptivitatea subiectului 
cunoscător. O a doua problemă a capitolului ar fi: oare 
cunoaşterea indivizibilelor suprimă regula cunoaşterii intelec¬ 
tuale asociată permanent unei imagini cu care se compune (cf. infra, 

III, 7, 431a 16)? Credem că răspunsul este negativ (cum spune 
Aristotel mai jos, la III, 8, 432a 13-14, deşi acolo terminologia 
se schimbă, indivizibilele fiind numite TTpojTCX voiţ;iaTa), 
deoarece indivizibilitatea conceptelor nu este o problemă de 
teoria cunoaşterii, ci una aflată la limita dintre teoria cunoaşterii 
şi logica conceptelor: din punct de vedere cognitiv, orice concept 
(de pildă, linia discutată mai jos) este asociat unei imagini (cu 
care conceptul de linie se compune în gîndire), dar indivizi¬ 
bilitatea lui ţine de natura referentului sau de timpul gîndirii. 
Apoi, a treia problemă posibilă ridicată de începutul capitolului 
ar fi identificarea naturii indivizibilelor. Aceste indivizibile ar 
putea fi elementele componente ale judecăţii, şi anume concep¬ 
tele; pasajul ar putea fi pus în legătură cu debutul capitolului 2 
al Categoriilor (aşa cum autorizează Themistius, ed. Heinze, 
1890, p. 109: boa ev xotg xaihyifopiaig StupLorai. ): „Dintre 
rostiri, unele se spun pe bază de legătură, altele fără legătură. 
Cele pe bază de legătură sînt, de pildă, omul aleargă, omul 
învinge; cele fără legătură: om, bou, aleargă, învinge“ (trad. 
C. Noica). Totuşi, sfera indivizibilelor acestui capitol este şi mai 
restrînsă, graţie fie caracterului corupt sub care ne-a parvenit 
textul lui Aristotel (cf. Ross, 1961, p. 301), fie unei analize a 
indivizibilităţii care nici nu se referă la orice concept în genere. 
Ioan Philopon (ed. Verbeke, 1966, pp. 64-65) recunoaşte în 
indivizibile inteligibilele în general şi propune o listă de cinci 
tipuri: conceptele, indivizibilele cantitative, cele specifice, 
punctul şi clipa şi, în final, cele divine. Steiger (1988, p. 414) 
propune o listă de patru tipuri de indivizibile pe care le 
recunoaştem în acest capitol: 1. obiectele simple ale intelectului, 
de pildă diagonala (430b 1) - de fapt, în această categorie pot 
intra cele enumerate în pasajul din Categorii. 2. indivizibilul 
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cantitativ (de pildă lungimea sau intervalul de timp - 430b 6-14 
şi 16-20); 3. indivizibilul specific (specia infimă - 430b 14-15, 
text mutat de Ross la rîndul 20) şi 4. orice privaţie (de pildă 
punctul faţă de linia divizată - 430b 20-22). De fapt, clasificarea 
lui Steiger este o dezvoltare a clasificării lui Ross (1961, p. 300), 
pentru care punctul 4 ar fi doar o subclasă a punctului 2. Totuşi, 
la rîndul 25 există o sugestie la adresa caracterului indivizibilităţii 
conceptului de principiu lipsit de contrariu (probabil intelectul 
activ sau primul motor, cf. nota aferentă), iar atunci am putea 
reţine, urmîndu-1 pe Philopon, şi a cincea clasă de obiecte indi¬ 
vizibile de intelect, eventual ca o subclasă a punctului 3, care 
reprezintă indivizibilul specific. Admiţînd critica textului făcută 
de Ross, am urmat în acest capitol în mod fidel împărţirea logică 
a capitolului propusă de editor. 

633 Asemeni simţurilor, cunoaşterea conceptelor elementare 
dintr-o judecată nu ridică problema erorii, iar din acest motiv 
intelectul este privilegiat în relaţia lui cu unul dintre sensurile 
fundamentale ale fiinţei, anume fiinţa ca adevăr şi fals. „Com¬ 
punerea conceptelor ‘ este predicaţia, descrisă mai jos ca fiind 
„ceva despre altceva“ (430b 26-27). Doctrina reia parţial, de 
fapt, o precizare a tratatului Despre interpretare, 16a 9: „După 
cum în cuget gîndul este lipsit uneori de adeverire sau de 
falsitate, alteori însă trebuie dintru început să îi revină una din 
acestea, la fel este fi în glăsuire; ce e fals fi ce e adevărat poartă 
asupra îmbinării fi diviziunii“ (trad. C. Noica). Cf. şi Meta¬ 
fizica, VI, 4, 1027b 18, IV, 7, 1012a 2. Structura predicaţiei, a 
limbajului şi a realităţii sînt, pentru Aristotel, omogene (cf. supra, 
nota 622). 

634 Cf. Empedocle, fr. DK, B 57. „Prietenia" lui Empedocle 
apare aici analogică sensurilor copulei, ceea ce prezintă onto¬ 
logia lui Aristotel drept o continuare a temelor presocratice, 
alături de vehementele ei critici din Metafizica, I. 

635 Pentru Rodier (1900, pp. 469-470) este evident că Aristotel 
se putea referi doar la pătrat, de vreme ce comensurabilitatea 
diagonalei cu cercul a fost discutată ulterior de Arhimede. 
Propoziţia „diagonala pătratului este incomensurabilă laturii 
sale" este o propoziţie adevărată, ale cărei elemente componente 
nu au un sens autonom. 
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636 Faţă de raportul dintre intelect şi adevăr, apariţia în context 
a timpului este accidentală, dar (aşa cum a observat Themistius, 
ed. Heinze, 1890, p. 109), faţă de raportul intelectului cu sen¬ 
zaţia sau imaginaţia, intelectului îi este proprie capacitatea de a 
descrie devenirea şi, prin urmare, sinteza temporală. Aşa cum 
reiese din următoarele două fraze, privaţia instituie devenirea 
individuală, iar cunoaşterea privaţiei ca indivizibil asigură 
accesul intelectului la distincţiile temporale. 

637 Aşa cum a remarcat Rodier (1900, p. 470), între fraza ante¬ 
rioară şi cea care urmează nu există neapărat o succesiune 
logică, ci este gosibil ca textul să cunoască redactări succesive. 

638 Expresia cpr|, xo Xeuxov xat este adăugirea lui Ross (1961, 
p. 301) în text. 

639 Rodier (1900, p. 473) aduce o precizare terminologică bine¬ 
venită: în alte pasaje ( Metafizica , VI, 4, 1027b 25, Etica Nico- 
mahică, VI, 2, 1139a 21) Aristotel spune că intelectul discursiv 
(Sicivoia) se ocupă de diviziune şi compunere, pe cînd intelectul 
(voug) se referă la cunoaşterea principiilor ( Etica Nicomahică, 
VI, 6, 1141a 7, sau Analiticele Posterioare, I, 33, 88b 36). Totuşi, 
aceasta nu înseamnă că intelectul (voug) din capitolele ante¬ 
rioare trebuie rezervat cunoaşterii principiilor, ci întregii facul¬ 
tăţi intelectuale, ştiind faptul că terminologia aristotelică este 
adesea fluctuantă în funcţie de context. 

640 Rodier (1900, p. 478) înţelege distincţia referitor la mărimile 
continue (indivizibil în act după cantitate) şi la formele indi¬ 
vizibile (indivizibil potenţial după calitate). Ross (1961, p. 296: 
„indivisible or undivided“) sugerează că indivizibilul în act este 
cel care nici nu poate fi divizat, iar cel posibil este cel care mai 
poate fi divizat, dar nu a fost încă. Evident, explicaţia lui Ross 
este mai universală şi mai acceptabilă. 

641 Această gîndire în sine a indivizibilului nu înseamnă absenţa 
radicală a oricărei compuneri, deoarece şi indivizibilul absolut 
este asociat unei imagini (cf. infra, III, 7, 431a 16). 

642 Adică lungimea poate fi divizată prin accident, deşi prin 
esenţă rămîne indivizibilă. Timpul şi lungimea sînt două exemple 
cu aceeaşi valoare pentru ilustrarea indivizibilului cantitativ. 
Aşa cum a observat Barbotin (1989, p. 127), timpul şi continuul 
pot fi infinite doar în potenţă (cf. Fizica, VIII, 8, 263a 4 - b 9). 
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643 întreaga frază figurează în ediţia Bekker la rîndurile 15-16. 
La propunerea lui Bywater, Ross (1961, p. 296) acceptă şterge¬ 
rea ei de acolo şi plasarea ei la începutul acestui alineat, întrucît 
la rîndurile 15-16 ea rupea logica textului, făcînd ininteligibil 
subiectul următoarei propoziţii (fiindcă întreg alineatul 
precedent s-a referit la indivizibilul cantitativ, iar această propo¬ 
ziţie se referă la cel calitativ). Totuşi, plasarea ei la începutul acestui 
alineat are o motivaţie precară: alineatul (corupt, după părerea lui 
Ross) se referă dezordonat la diverse tipuri de indivizibile. 

644 Fără ca expresia xuv cX’ituuv să suprime logica textului, Zeller, 
Torstrik şi Ross (1961, p. 298) renunţă la ea, considerînd-o o 
interpolare. Traducerea latină a lui Moerbeke (din 1268) nu 
conţinea expresia: „si autem aliem non est contrar mm talium“ 
(cf. Philopon, ed. Verbeke, 1966, p. 84). Sensul frazei este: dacă 
ceva se cunoaşte pe sine, el va fi permanent în act şi separabil. 
Barbotin (1989, p. 128) crede că ar putea fi o aluzie la primul 
motor descris în Metafizica, XII, 10, 1075b 20 sqq. Barbotin 
urmează, de fapt, ideea lui Thoma din Aquino ( Sentencia de 
anima, III, 11, 14), care a refuzat identificarea acestui exemplu cu 
intelectul agent, aşa cum sugerase înaintea lui Averroes (ed. 
Crawford, 1953, p. 463). Totuşi, argumentul lui Averroes este 
plauzibil, deoarece face aluzie la una din ultimele propoziţii ale 
capitolului 5 al cărţii a IlI-a (430a 22-23): „... intelectul care nu 
înţelege uneori în act şi alteori în potenţa... nu ar înţelege deloc nici 
privaţia, ba chiar nu ar înţelege nimic în afara sa“. în măsura în 
care există la Aristotel o ontologie a intelectului dependentă de 
ontologia primului motor, ar putea fi şi el vizat de aceste rînduri. 

645 Tot aşa cum realul înseamnă o formă raportată la o materie, 
tot aşa limbajul este predicativ, astfel îneît sensul se constituie 
numai ca o „raţiune despre fiinţă - XoŢog tt|£ oberfag" (cf. Cate¬ 
gorii, 1, la 2). 

646 Textul lui Bekker conţinea expresia xaTcccpacng (afirmaţie), dar 
la propunerea lui Torstrik, Ross (1961, p. 298) a acceptat lecţiunea 
ocmxpcKTig, urmînd indicaţia distribuţiei afirmaţiei şi negaţiei în 
interiorul enunţurilor din Metafizica, IV, 4, 1008b 34. 

647 Expresia se referă la esenţa angajată în devenirea compusului, 
predicată despre „subiectul" ei material. Pentru alte ocurenţe în 
text şi sensul larg al expresiei, cf. nota 247. 
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648 Pentru că enunţarea are aici sensul predicaţiei, ne-am permis 
formula improprie „intelectul enunţă". Sensul pasajului, în ciuda 
complexităţii lui terminologice este simplu: adevărul nu rezidă 
în simpla alăturare a subiectului cu predicatul („ceva despre 
altceva") ci în faptul că intelectul enunţă (predică) esenţa 
separată de materie („ceea ce este") despre esenţa angajată în 
materie şi, astfel, în devenire („ceea ce era pentru a fi"). Cf. şi 
nota 247 pentru sensul acestei ultime expresii aristotelice. 

649 Aşa cum senzaţia contemplă sensibilele, dar realizează un 
compus al formei sensibile cu organul de simţ, tot aşa intelectul 
contemplă inteligibilul, dar realizează un compus al lui cu 
imaginea. In prima „fază", ambele sînt adevărate, pe cînd în a 
doua, senzaţia se poate înşela, iar intelectul poate enunţa falsul. 

650 Urmînd opinia lui Torstrik, Ross (1961, p. 303) consideră 
faptul că întreg acest capitol este o sumă de incoerenţe datorate 
unor eventuale redactări diverse, unor interpolări sau unor lipsuri 
ale manuscriselor. Totuşi, comentatorii textului au putut 
clarifica o serie de secvenţe logice ale lui. Thoma din Aquino, de 
exemplu, crede că acest capitol se referă la raportul dintre sensi¬ 
bilitate şi intelect şi stabileşte noi analogii şi diferenţe între ele 
(Sentenda de anima, III, 12, 1: „După ce Filozoful s-a referit la 
intelect în sine, acum se referă la intelect în raport cu simţurile“). 
Urmîndu-1 pe Thoma, am împărţit şi noi textul în alineate, după 
cum Aristotel stabileşte o diferenţă de obiect între intelect şi 
simţuri, se referă la un raport de analogie între facultatea estima¬ 
tivă a sensibilităţii şi judecata intelectului, dezvoltă tema funcţiei 
unificatoare a simţului comun, reia în particular analogia dintre 
simţul comun şi intelectul practic şi schiţează cîteva observaţii 
marginale legate de cazul particular al intelectului teoretic. 

651 Acelaşi text apare şi mai sus, la III, 5, 430a 19-21. Ross (1961, 
p. 303) sesizează că în acel pasaj textul întrerupea discuţia 
despre intelectul activ, ceea ce ar însemna că este mai posibil ca 
el să se regăsească aici, unde deschide discuţia asupra naturii 
obiectului cunoaşterii. De la Rodier (1900, p. 490) aflăm că 
Themistius îl citise doar la III, 5, în vreme ce Simplicius şi 
Philopon îl cunoşteau deja în ambele capitole. Mai mult, 
Philopon (ed. Verbeke, 1966, p. 91) îl acceptă în ambele locuri, 
considerînd repetiţia o simplă clarificare a unei idei identice, 
dezvoltate sub două aspecte. Pentru sensul anteriorităţii relative şi 
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absolute temporale, cf. nota aferentă pasajului din prima ocurenţă. 

652 Diferenţa de tip de mişcare la care se referă Aristotel este 
raportată la tipurile de mişcare analizate în general în Fizica şi 
amintite supra, I, 3, 406 13-14. Propriul mişcării de aici este faptul 
că principiul mişcării nu participă la mişcare, întrucît obiectul 
sensibil doar provoacă organul de simţ. Cf. şi supra, II, 5, 417b 2. 

653 Cf. supra, II, 7, 418b 2 sqq., dar şi II, 5, 417b 2-9. 

654 Pentru fundamentul analogiei dintre enunţ şi actele gîndirii, 
cf. finalul capitolului precedent. Din punct de vedere grama¬ 
tical, adverbul ţiovov putea fi reluat şi prin „doar“ însă sensul 
frazei impune o altă traducere. Aristotel se referă la cunoaşterea 
conceptelor şi la enunţarea indivizibilelor din capitolul anterior, 
deoarece urmează în acest alineat să stabilească analogia dintre 
activitatea simţului comun şi judecata intelectului (Ross, 1961, 
p. 301: „perceiving is like simple assertion", Rodier, 1900, p. 492: 
„enoncer un terme isole", iar Philopon, ed. Verbeke, 1966, p. 94: 
„Dictionem autem nune dicit terminum“). 

655 Cf. Etica Nicomahică, VI, 2, 1139a 21: „Ceea ce în intelectul 
discursiv sînt afirmaţia ţi negaţia, în dorinţă sînt acceptarea ţi 
respingerea 1 ' . Prin urmare, Aristotel stabileşte o relaţie de ana¬ 
logie între o formă primitivă de judecată care aparţine simţului 
comun cu funcţie estimativă şi judecata intelectului. 

656 Cf. supra, II, 11, 424a 4-5: sensibilitatea este o medietate 
între calităţile sensibile opuse. 

657 Relaţia de cauzalitate între această propoziţie şi cele ante¬ 
rioare este certă, aşa cum înţelege şi Thoma din Aquino (Sen- 
tencia de anima, III, 12, 8): „tot aţa cum simţul nu poate simţi 
fără obiectul sensibil, tot aţa sufletul nu poate înţelege în lipsa 
imaginii". Prin urmare, cauzalitatea enunţată se referă la prima 
parte a frazei anterioare: „imaginile sînt ca niţte senzaţii etc.“ 

658 Subiectul propoziţiei este enunţat prea larg, căci subiectul 
gîndirii este intelectul. Imaginea este obligatorie pentru intelecţie 
indiferent de activitatea estimativă, întrucît ea este ca o materie 
pentru inteligibilele care nu se pot manifesta ca forme pure. Mai 
mult, inteligibilul se manifestă, cum crede Averroes, prin două 
subiecte, unul indestructibil şi universal, care este intelectul 
posibil, şi altul destructibil şi individual, care este imaginea (cf. 
nota 604). Această obligativitate a prezenţei imaginaţiei ridică 
problema cunoaşterii celor abstracte din ultimul alineat 
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al capitolului şi deosebeşte gîndirea umană de gîndirea divină 
din Metafizica, XII, 7, 1072b. Prezenţa imaginii în cunoaştere 
este un propriu al condiţiei umane, întrucît (aşa cum dezvoltă 
Thoma din Aquino în Summa theologica, Ia, q. 84, q. 7) cunoaş¬ 
terea este o „conversio ad phantasmata“. Dintre comentatori, o 
nuanţă interesantă a adus interpretării acestui pasaj Ioan Philo- 
pon. Pentru el, întregul intelect este supus condiţiei asocierii cu 
imaginea, dar în sensuri diverse (cf. ed. Verbeke, 1966, p. 97 şi 
mai ales 61): pentru intelectul practic şi pentru cel teoretic în 
cunoaşterea individualelor materiale, imaginea este un sprijin, 
pe cînd în cunoaşterea celor divine el este o piedică. 

659 Analogia nu are mare legătură cu fraza anterioară, ci cu 
întreg alineatul şi mai ales cu a doua lui frază (431a 11): tot aşa 
cum un obiect sensibil afectează simţul, la fel imaginile afec¬ 
tează intelectul. Oricîţi intermediari ar fi la nivelul organelor, 
procesul rămîne identic. 

660 In traducerea lui Ross (1961, p. 301), completarea este „orga¬ 
nul ultim - ultimate organ“. Totuşi, nu putem subscrie acestei 
interpretări, chiar dacă Aristotel se referă la un şir posibil de 
organe receptive, totuşi problema unităţii lor sintetice depăşeşte 
sfera organelor corporale (pentru faptul că acest organ nu ar 
putea fi inima, cf. nota 465). Pe de altă parte, faptul că este vorba 
de facultatea sintetică a simţului comun este sesizat de Ioan 
Philopon (ed. Verbeke, 1966, p. 100): „Insă acesta este unic, 
spune el, şi mă refer aici la simţul comun, aşa ca un termen unic. “ 
La fel, Albert (ed. Stroick, 1968, p. 212, r. 44-47): „Dar cea din 
urmă facultate sensibilă, care este numită ultimă fiindcă 
mişcarea ajunge ultima la el, se mai numeşte şi primă, fiindcă ea 
este sursa şi izvorul facultăţii sensibile şi este formal una. “ 

661 Aşa cum a observat Barbotin, 1989, p. 128, simţul comun 
trebuie să fie unic, pentru a da o unitate imaginilor diverse. Ross 
(1961, p. 304) este de părere că aici textul se întrerupe, lăsînd loc 
unei lacune, întrucît fraza următoare nu mai are nici o legătură 
logică cu cea precedentă. Totuşi, ele fac parte dintr-un alineat 
comun, iar fraza precedentă nu încheie logic doar alineatul 
precedent, ci îl deschide şi pe cel de faţă, dacă sîntem de acord 
să credem că în alineatul anterior a fost vorba despre „judecata" 
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senzaţiei, iar aici despre simţul comun şi funcţia lui sintetică, 
ceea ce ar însemna că eventuala lacună nu a rupt unitatea alinea¬ 
tului. Problema comună a întregului alineat, aşa cum o rezumă 
Rodier (1900, p. 501), ar putea fi: „cum pot două sensibile diverse 
să fie simultan prezente în simţul comun care, pentru a le discer¬ 
ne, trebuie să fie unul şi indivizibil Soluţia ar fi faptul că 
simţul comun este unu şi multiplu, ca şi obiectele analizate. 
Deci paralela propusă în acest alineat prin cele patru litere ale 
alfabetului are sensul unei comparaţii între două calităţi 
sensibile şi corespondentul lor real. 

662 Cf. supra, II, 2, 426b 8, şi III, 1, 425a 15, în paragrafele 
dedicate simţului comun. 

663 Cf. supra, III, 2, 427a 9-14, pentru unitatea simţului comun. 
Rodier (1901, p. 502) observă în mod întemeiat că aici termenul 
opoq nu poate însemna „definiţie", ci are sensul de limită, 
întrucît unitatea limitei este corelativă multiplicităţii obiectelor 
pe care le separă. 

664 Ele sînt numeric una fiindcă aparţin aceluiaşi individual şi 
sînt analogic una deoarece realizează o proporţie comună cu 
proporţia calităţilor percepute de simţul comun. Este foarte 
posibil ca Aristotel să folosească aici terminologia tipurilor de 
unitate enunţate în Metafizica, V, 6, 1016b 31-32. 

665 Pentru sensul acestei posibile interpretări, cf. infra, nota 667. 

666 în opinia lui Ross (1961, p. 306) întrebarea „cum se deose¬ 
besc heterogenele" şi întrebarea „cum se deosebesc contrariile" 
sînt radical diferite, prin urmare verbul 5ia<plp<iJ din acest 
context are sensul de „are multă importanţă în ce măsură diferă". 
Din acest motiv, ne-am decis să nu îl reluăm pe fcîp (care nu are 
aici nici o valoare concluzivă) cu particula concluzivă „căci", 
pentru a evita contrasensul şi nota retorică a frazei. 

667 Simbolurile C şi D au fost interpretate foarte variat de diverşi 
comentatori. Rodier (1900, p. 504 sqq., care rezumă şi o lungă 
serie de exegeze ale acestor simboluri) este de părere că ar fi 
vorba de seria A alb, B negru, C dulce, D amar, fiind vorba, 
astfel, de alte două calităţi sensibile, iar raportul A/B=C/D 
poate fi şi A/C=B/D. N.I. Barbu (1996, p. 120, urmîndu-1 pe 
Theiler) consideră că C şi D ar putea fi facultăţile corespon¬ 
dente calităţilor sensibile. Interpretarea nu poate fi eronată, şi ea 
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are sens în contextul strict al alineatului prezent. Totuşi, 
Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 473) oferă o soluţie mai gene¬ 
rală care leagă alineatul de sensul întregului capitol, sugerînd 
faptul că C şi D s-ar putea referi la imaginile albului şi, respectiv 
ale negrului; Ioan Philopon mersese chiar mai departe (ed. 
Verbeke, 1966, p. 103-104), arătînd că C şi D s-ar putea referi la 
inteligibilele corespondente celor două calităţi sensibile. In 
fond, interpretările lui Theiler, Averroes şi Philopon nu sînt 
exclusive, ci au un sens comun: două calităţi obiective alcătuiesc 
o proporţie comună cu reflectarea lor cognitivă, care este 
unitară pe planuri diverse. Cea mai plauzibilă dintre cele trei ni 
se pare a fi cea a lui Averroes, de vreme ce în acest capitol inteli¬ 
gibilul nu are un rol central, fiindcă discuţia priveşte sensibilele 
şi imaginaţia, iar unitatea facultăţilor sensibile în simţul comun 
are loc în vederea imaginaţiei. Din acest motiv, am întregit şi în 
antepenultima frază sensul invocînd facultatea imaginaţiei. 

668 Adică imaginea C a albului se raportează la fel la albul A ca 
şi imaginea D a negrului la negrul D (cf. nota anterioară). 

669 Propoziţia nu este o concluzie a alineatului anterior, ci o 
reluare a penultimului, după ce Aristotel a reamintit funcţia 
sintetică a simţului comun. 

670 Spre deosebire de torţa imobilă, care anunţa sosirea aliaţilor, 
o torţă în mişcare simboliza în limbajul convenţional cazon 
apropierea inamicului (cf. Rodier, 1900, p. 513 şi Thucidide, 
Războiulpeloponeziac, II, 94). 

671 Adevărul şi eroarea sînt ale compusului (cf. supra, III, 6, 
430b 1 sqq.). Fiind vorba despre acţiune, putem deduce că 
alineatul se referă şi la intelectul practic în particular, nu doar la 
cel teoretic. La fel a considerat şi Themistius (ed. Heinze, 1890, 
p. 114: „acestea sînt funcţiile intelectului practic"). Totuşi, 
ultima frază a alineatului deosebeşte destul de inexplicit între 
uzul intelectului practic şi al celui teoretic, iar fraza este clarificată 
de Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, III, 12, 16): „Căci 
intelectul teoretic consideră ceva ca fiind adevărat sau fals în 
sens universal, ceea ce înseamnă a considera în sine, pe cînd 
intelectul practic face aceasta aplicîndu-le la particularul care 
poate fi înfăptuit, fiindcă ţi el se găseşte între particulare. “ 

672 Pentru teoria abstracţiei şi exemplul cîrniei, cf. III, 4, 429b 14 
şi nota aferentă. 
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673 Atît Ross (1961, p. 308), cît şi Barbotin (1989, p. 128) trimit 
la acelaşi pasaj din Despre memorie şi reamintire, 450a 7 {„Din 
ce cauză nu se pot gîndi fără de continuitate <mărimile>, nici 
fără timp, cele ce nu sînt în timp, este o altă problemă", trad. 
Ş. Mironescu şi C. Noica), afirmînd că în nici unul dintre pasaje 
Aristotel nu dă o soluţie problemei. De fapt, Aristotel ridică 
problema eventualelor situaţii în care gîndirea ar avea ca obiecte 
realităţi imateriale. Cu atît mai mult cu cît chestiunea rămîne 
neîncheiată, ea a pasionat comentatorii medievali care au căutat 
în ea surse de inspiraţie ale întemeierii teologiei. Averroes 
dedică o parte masivă a comentariului său la acest pasaj analizei 
opiniei contemporanilor săi privind gradul de separabilitate a 
intelectului şi mecanismul de legătură ( coniunctio ) dintre om şi 
intelect. Albert reia problematica lui Averroes şi intuieşte faptul 
că un răspuns pozitiv al lui Aristotel privind întrebarea dacă 
intelectul uman este pregătit pentru a cunoaşte cele divine ar fi 
putut întemeia teologia. El tratează prudent textul aristotelic, 
pentru a nu îi supralicita sensul (ed. Stroick, 1968, p. 215, r. 19-28): 
„Această chestiune este cea mai grea dintre toate chestiunile 
referitoare la suflet, iar Aristotel promite despre această chesti¬ 
une că va fi discutată ulterior, dar noi nu am găsit faptul că el ar 
fi tratat-o în vreo parte a cărţii sale Despre suflet, cu excepţia 
cazului în care acest lucru ar lipsi din textele sale care au ajuns 
pînă la noi. Sau, dacă textul său ar putea fi luat drept o aluzie 
obscură, atunci (aşa cum spune Alpharabi în Etica Nicomahică, 
X), problema ar fi soluţionată acolo unde el pare să se refere la 
fericirea contemplativă". Trimiterea la Etica Nicomahică, X, 7, 
1178a 2 sqq. tot nu rezolvă problema, deoarece îndemnul la 
viaţa contemplativă nu înseamnă şi explicarea mecanismului 
cunoaşterii fiinţelor divine. La Thoma din Aquino, regretul de 
a nu fi găsit cheia unei teologii la Aristotel este şi mai clar ( Sen- 
tencia de anima, III, 12, 21): „De aceea, această chestiune se 
referă la metafizician: ea nu pare soluţionată de Aristotel, 
deoarece completarea acestei ştiinţe nu a ajuns pînă la noi, sau 
pentru că ea nu corespunde încă nici unui tratat tradus, sau 
poate că, suiprins de moarte, el nu a mai putut să o realizeze 
(forte praeoccupatus morte non complevit)." 
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674 Rodier (1900, p. 520) observă faptul că nu este vorba chiar de 
o recapitulare, ci mai degrabă de o trasare a condiţiilor generale 
de cunoaştere. Urmînd această idee, am împărţit capitolul în două 
alineate: în primul ar fi vorba despre calificarea sufletului ca 
formă a cunoaşterii, iar în a doua de o clarificare a condiţiilor în 
care este nevoie de o materie a cunoaşterii. Ross (1961, p. 308) 
sesizează faptul că participiul aorist al verbului arată faptul că 
actul „recapitulării" este unul neîncheiat, ceea ce nu exclude posi¬ 
bilitatea ca analiza intelectului să fi fost în realitate mai lungă. 

675 Adverbul ttcxâiv {„încă o dată “) nu poate avea în vedere o 
strictă repetiţie, ci formula reia, de fapt, alte două afirmaţii de 
care se leagă logic. Prima este la III, 5, 430a 14, unde Aristotel 
definise intelectul posibil întrucît „devine toate lucrurile 1 '. Aso¬ 
cierea acestor pasaje ar însemna că sufletul, ca intelect posibil şi 
ca receptivitate sensibilă, acoperă ansamblul realului sub 
aspectul esenţei. Un al doilea pasaj cu care ni se pare important 
să asociem formula prezentă se află la începutul tratatului (I, 1, 
402a 6), unde Aristotel afirmă că, în ciuda naturii scindate în 
manifestări materiale şi imateriale a sufletului, ştiinţa care îl stu¬ 
diază ne poate conduce la cunoaşterea întregului adevăr. Prin 
urmare, putem înţelege de aici că o analiză a facultăţilor de cu¬ 
noaştere poate restitui gîndirii un echivalent al oricărei meta¬ 
fizici posibile, ceea ce trebuie reţinut ca o importantă luare de 
poziţie a aristotelismului. Sufletul este toate lucrurile ca esenţă, 
metafizica are ca obiect esenţa, deci ştiinţele sînt, pînă la un 
punct, convertibile. Din acest punct de vedere putem înţelege şi 
coerenţa teoriei absenţei unui organ corporal pentru intelect: 
dacă el ar fi avut un organ corporal, atunci tocmai organul său 
l-ar fi împiedicat să devină toate lucrurile. Dar, pentru că el devine 
toate lucrurile în sensul în care încorporează imaginile lor în 
concepte, atunci înseamnă că el are de fapt organe corporale, dar 
care nu aparţin trupului individului, ci ele sînt tocmai obiectele 
din lume, pe care le actualizează sub forma lor inteligibilă. 

676 Nuanţa modală a adverbului este menită să arate că între 
inteligibil şi sensibil nu există o ruptură (ceea ce ar fi recondus 
la platonism), ci înseamnă că ştiinţa teoretică are obiecte uni¬ 
versale, dar şi individuale, deoarece ea cunoaşte singularul, iar 
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obiectul ştiinţei practice este exclusiv evenimentul singular 
asociat unei reguli universale (cf. Etica Nicomahică, VI, 5). 

677 Cf. supra, III, 2, 425b 26 sqq. şi III, 4, 429b 5-9. 

678 Pasajul poate fi considerat o polemică adresată lui 
Empedocle (cf. I, 2, 404b 8) aşa cum sugerează Philopon (ed. 
Verbeke, 1966, p. 112: „nici piatra, nici apa nu se află în suflet, 
aţa cum pare să fi spus Empedocle") sau Thoma din Aquino 
(Sentencia de anima, III, 13, 3). 

679 Exemplul mîinii este dezvoltat în Despre părţile animalelor, 
IV, 10, 687a 6-21, sau în Probleme, XXX, 955b 23. Expresia 
„specie a speciilor" poate fi comparată cu III, 4, 429a 28 („loc al 
ideilor"), ceea ce ar însemna că modelul intelectului posibil este 
aici extrapolat la nivelul întregului intelect, rămînînd ca raportul 
de interioritate sau de exterioritate cu funcţia lui agentă să 
rămînă o chestiune deschisă comentatorilor. 

680 Mărimea sensibilă poate funcţiona în sens inteligibil cînd se 
referă la o lungime comună mai multor obiecte sensibile. 

681 Cf. supra, III, 4, 429b 16-17: pasajul este foarte important, 
fiind unul dintre puţinele pasaje care se referă la continuitatea 
dintre intelect şi simţuri. Cel din III, 4, la care facem trimitere, 
este mai precis, comparînd cele două facultăţi cu cele două 
situaţii în care se poate afla o dreaptă, fiind curbă sau dreaptă. 

682 Cf. supra, III, 7, 431a 18. 

683 Cf. supra, III, 6, 430b 2. 

684 Aceste „concepte primare" pot fi socotite (aşa cum consideră 
şi Rodier, 1900, p. 526) sinonime indivizibilelor (ct5iaipr|Ta) 
din III, 6. Ele se deosebesc de imagini, dar nu funcţionează în 
lipsa lor, aşa cum observă Thoma din Aquino ( Sentencia de 
anima, III, 13, 8): „De aceea, imaginile sînt indivizibile în 
potentă, iar nu în act. “ 

685 Prezenţa obligatorie a imaginilor în cunoaştere este, în mod 
evident, aplicarea principiului obligativităţii prezenţei materiei 
în orice formă naturală şi mentală (cf., de exemplu, supra, III, 5, 
430a 10-14). Totuşi, marcînd în comentariul său influenţa 
neoplatonismului pentru care ascensiunea sufletului este mai 
importantă decît simplul său regim mundan, Ioan Philopon 
interpretează acest pasaj dînd patru sensuri necesităţii prezenţei 
imaginii (ed. Verbeke, 1966, p. 119): imaginea poate însoţi forma 
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ca o materie (aşa cum nu există o căruţă fără lemn în ea), ca un 
pericol (aşa cum nu traversăm marea fără primejdie), ca o 
indiferenţă (aşa cum nu trecem printr-un spaţiu luminos fără a 
avea o umbră), sau ca un instrument (aşa cum nu luptăm fără 
sabie). Dintre acestea, sensul 1 şi 3 sînt cele mai în acord cu 
textul lui Aristotel, iar al doilea pare a fi cel mai neoplatonizant. 

686 Referinţa este la sufletul animalelor şi nu al vieţuitoarelor în 
general fiindcă plantele nu se mişcă. Taxonomia animalelor 
după cele două funcţii principale apare mai sus (III, 3, 427a 17- 
19), şi reia criteriul după care au fost clasificate opiniile 
presocraticilor relativ la suflet (cf. supra, I, 2, 403 b 22-23), chiar 
dacă terminologia este fluctuantă, adică în cartea I avem xo 
c&CT-ifdveCT'iloa (sensibilitatea), aici avem xpixtxdv (facultate de 
discernere), iar în general sensibilitatea şi intelectul fuseseră 
reunite sub numele de UTr6ÂT|4)iq ( înţelegere - cf. supra, III, 3, 
427b 15). Referinţa la presocratici a fost sesizată de Averroes 
(ed. Crawford, 1953, p. 507: „quia antiqui assueti sunt") şi de 
Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, III, 14, 1). Această 
referinţă este importantă fiindcă ea poate da de înţeles că Aris¬ 
totel recuperează şi resemnifică gîndirea presocratică prin prelu¬ 
area taxonimiei şi restrîngerea ei la sfera animalelor. 

687 Fraza poate fi comparată cu debutul capitolului 4 al Cărţii a IlI-a 
(429a 10-13), unde problema separabilităţii după mărime sau 
noţiune a cunoaşterii deschidea problema simetrică celei de aici, 
dedicată mişcării. 

688 Dacă diviziunea corporală ar asigura diviziunea facultăţilor, 
această diviziune nu ar putea cunoaşte o limită, fiind potenţial 
infinite. 

689 „Unii" ar putea fi Platon, pentru care părţile corpului şi 
facultăţile corespund, cf. Phaidros, 246a sqq., 253c sqq., Republica, 
436a sqq., Timaios, 69c sqq. ,P^lţu“ ar putea fi opinta comună 
invocată şi parţial asumată de Aristotel în Magna Mor alia, I, 1, 
1182a 23-26, unde ea este atribuită şi lui Platon, sau în Etica 
Nicomahică, 1,13, 1102a 26-28, sau în Politica, VII, 14,1333a 16. 

690 Una dintre cele mai complete enunţuri ale listei facultăţilor 
sufletului se află la II, 3, 414a 31 -32. 

691 Facultatea sensibilă ar putea fi numită „raţională" din două 
motive: în virtutea analogiei lor (cf. supra, III, 4, 429a 14-15 şi 
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altele) sau în virtutea continuităţii lor funcţionale (cf. supra, III, 
4, 429b 11 sqq.). 

692 Cf. în general, tratatele Despre respiraţie. Despre somn ţi 
veghe, Despre vise. Despre divinaţia prin vise. 

693 Pentru traducerea termenului op£ţig prin „dorinţă" şi nu 
prin „apetit" cf. infra, nota 697. 

694 Faptul că natura nu produce nimic în zadar (cf. şi Despre cer, 
I, 4, 427a 33) este coerent cu faptul că natura este scop (cf. Poli¬ 
tica, I, 2, 1253a 9). 

695 Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 514) este de părere că cei 
doi termeni care denumesc facultatea intelectuală nu sînt sino¬ 
nimi, ci se referă la intelectul teoretic şi la cel practic. Este foarte 
posibil ca intuiţia lui să fie corectă, de vreme ce în debutul 
capitolului următor aflăm că intelectul practic are ca limită 
ultimă a raţionamentului său acţiunea (433a 16). 

696 Pentru problema inimii, pentru răspunsul la întrebarea dacă 
ea este organul corporal al simţului comun şi pentru raportul ei 
simbolic cu sensibilitatea, cf. supra, nota 465. 

697 Termenul op^ig a fost tradus, în general, prin „dorinţă" sau 
„năzuinţă", şi reprezintă facultatea prin care, în general, toate 
realităţile tind spre imitarea fiinţei divine şi, din acest motiv, se 
mişcă (cf. Metafizica, XII, 7, 1072a 26). îl traducem la fel şi aici, 
deşi sensul lui ridică unele probleme legate de folosirea lui în 
diverse accepţii în acest capitol şi în cel următor. Este adevărat 
că sensul lui ar putea fi contradictoriu cu începutul capitolului 
următor, unde el este dat totuşi drept factor motiv, împreună cu 
intelectul, deşi aici îi este negată această funcţie. Dar 
contradicţia poate fi evitată în două feluri: fie traducem la fel, 
dar înţelegem faptul că dorinţa nu mobilizează singură, ci doar 
împreună cu intelectul sau cu imaginaţia. Această situaţie însă 
nu explică mişcarea celor mai simple vieţuitoare care nu au 
imaginaţie. Totuşi, aceasta este soluţia adoptată tacit de Ross 
(1961, p. 313), care păstrează traducerea prin „desiderative". în 
schimb, putem înţelege faptul că aici ar fi vorba de facultatea 
apetitivă (em\fup.(a), care este doar o specie de ope^L^, alături 
deffuţiog şi flouÂT|cri.£ (cf. Rodier, 1900, p. 533). Themistius (ed. 
Heinze, 1870, p. 118) înlocuieşte în comentariul său termenul 
aristotelic direct cu emlli>p.(cx, iar Averroes (ed. Crawford, 1953, 
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p. 515, pentru care acest ultim alineat deschide, de fapt, capi¬ 
tolul următor) şi Thoma din Aquino ( Sentencia de anima, III, 
14, 14 şi 23) înţeleg că ar fi vorba de facultas appetitiva. Dintre 
aceste variante, alegem totuşi traducerea prin „dorinţă", din 
următoarele motive: 1. Facultatea apetitivă vizată aici este numită 
„dorinţă" în sens de parte a dorinţei, aşa cum a şi fost definită mai 
sus; 2. Pasajul spune mai mult decît o simplă negare a funcţiei 
motoare a apetitului: el spune că dorinţa ca facultate nu este 
motoare la nivelul apetitului, ci, aşa cum începe capitolul următor, 
este motoare doar în combinaţie cu imaginaţia sau cu intelectul. 3. 
Dorinţa are o oarecare funcţie motoare, dar ca act şi nu ca facultate 
(cf. infra, III, 10, 433b 19). 4. întreg capitolul următor susţine, 
chiar dacă foloseşte o terminologie profund ambiguă, faptul că 
principiul absolut al mişcării este ceva în act, adică obiectul dorit, 
iar raportarea actuală a dorinţei şi a intelectului sau a dorinţei şi a 
imaginaţiei le fac pe acestea să fie funcţii motoare. 

698 In capitolul anterior, sursa mişcării a fost refuzată atît 
dorinţei cît şi intelectului. Ele sînt principii ale ei, dar ca potenţă 
şi nu ca act, deoarece sursa ei în act este obiectul dorit, iar ele 
devin principii în act cînd au un act comun cu obiectul dorit. 

699 în acest pasaj nu poate fi vorba de vieţuitoare în general, ci 
de animale, întrucît plantele au doar hrănire, în vreme ce unele 
animale au şi imaginaţie. 

700 Intelectul teoretic are ca obiect realităţile universale şi se 
contemplă pe sine, în vreme ce intelectul practic are în vedere 
acţiunea. 

701 Cf. Metafizica, VII, 7, 1032b 6: sfîrşitul raţionamentului 
practic este debutul acţiunii. 

702 Alături de apetit şi de avînt, voinţa este o specie de dorinţă 
(cf. supra, nota 697). Voinţa nu trebuie înţeleasă aici în sensul 
absolut al ei, de origine augustiniană (cf. Confesiuni, VIII, 9: 
„voinţa porunceşte să existe ca voinţă"), ci în sensul în care ea 
este o formă de deliberare raţională urmată de opţiune. 

703 Obiectul intelectului practic este supus deliberării deoarece 
el este unul contingent, în vreme ce obiectul intelectului teoretic 
este necesar, iar asupra celor necesare „nimeni nu deliberează" 
(cf. Etica Nicomahică, VI, 5, 1140a 33-34). 

704 în sens absolut, mişcă obiectul dorit, iarîn măsura în care are 
cu el un act comun, dorinţa este şi ea principiu al mobilităţii, dar 
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ea nu are rol mobilizator ca facultate, aşa cum a rezultat din 
finalul capitolului precedent. 

705 Aluzie la diviziunea platoniciană a sufletului urmînd părţile 
corpului. Cf. supra, nota 583. 

706 Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 120) comentează pasajul 
reducînd percepţia timpului la nivelul omului şi legînd sinteza 
temporală a intelectului de definiţia timpului din Fizica, IV, 11, 
219b 1. El spune: „în furnici, în albine şi în vieţuitoarele care îşi 
adună rezerve de mîncare rui există o percepţie a viitorului, ci 
doar omul este orientat « înainte şi înapoi deodată » căci doar 
intelectul are parte de numărul anteriorului şi al posteriorului, 
iar un asemenea număr înseamnă timpul 

707 Cf. Fizica, VIII, 5, 256b 14 sqq. 

708 Cf. Metafizica, XII, 7, 1927a 26. Motorul nemişcat este 
superiorul celui mişcat şi nu poate fi regăsit în experienţa 
empirică a mişcării, chiar dacă este fundamentul ei, iar din acest 
motiv expus mai sus (cf. supra, 1,2, 404a 24) presocraticii gîndeau 
greşit mişcarea sufletului, extrapolînd asupra ei mişcarea 
provocată de mişcător pe care o putea constata empiric. 

709 Aşa cum a observat Ross (1961, p. 316), aceste cuvinte 
demonstrează faptul că dorinţa este principiul mobil, dar în sens 
de act comun cu obiectul dorit şi nu în sens de facultate a 
sufletului. Acest aspect face ca finalul capitolului precedent să 
nu fie contradictoriu cu cele prezentate aici. 

710 Pentru identificarea acestui organ cu inima sau cu 
articulaţiile, cf. infra, nota următoare. 

711 Pentru cele două tipuri de mişcare fizică, împingerea şi 
tracţiunea, cf. Fizica,Vili, 2, 243a 15 sqq. Dar faptul că mişcarea 
organică face să coincidă începutul şi finalul ei ridică probleme 
legate de sensul comparaţiei oferite de Aristotel. Textul spune 
că tipul de mişcare indicat este asemănător mişcării cercului, 
pentru că, subînţelegem noi, parcurgerea circumferinţei lui în¬ 
seamnă regăsirea originii la sfîrşitul parcursului. în plus, cercul 
are un centru stabil, tot aşa cum în cazul mişcării provocate de 
dorinţa animalului, obiectul dorit este stabil. Această analogie 
ridică o problemă: este ea o simplă analogie sau are o valoare 
ontologică, adică mişcarea dorinţei este doar ca şi mişcarea 
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cercului, sau tipul de mişcare al dorinţei are ca fundament 
mişcarea circulară ? Literal, pasajul enunţă doar o analogie, dar 
nimic nu împiedică înţelegerea ei în al doilea sens, mai bogat, de 
vreme ce mişcările cerului şi mişcările vieţuitoarelor sînt în 
continuitate (cf. Meteorologicele, I, 1, 339a 21-32: „de acolo 
provine principiul mişcării tuturor"). Din acest punct de vedere, 
este posibil ca Aristotel să plaseze exemplul cercului în mod 
sugestiv. Dar de înţelegerea sensului acestei analogii depinde şi 
sensul celeilalte analogii, cea organică. Diferenţa cu care au 
înţeles-o diverşi comentatori este totală: Themistius evită 
problema, dar Averroes crede că, dacă este vorba de o 
succesiune a împingerii şi tracţiunii, atunci poate fi vorba de 
mişcările inimii, a căror origine şi al căror final coincid (ed. 
Crawford, 1953, p. 527: „iar pentru că cel din urmă membru 
care stă în repaus în mişcarea locală este inima, este necesar ca 
principiul mişcării să provină de la ea"). Thoma din Aquino îl 
urmează pe Averroes (Sentencia de anima, III, 15, 16: „Căci 
inima rămîne fixă în aceeaşi parte a corpului, dar se mişcă 
conform unei dilatări şi contracţii"). Exemplul este preluat de o 
parte a comentatorilor moderni (deşi sursa lui medievală, ca şi 
în alte situaţii, este absentă): Rodier optează tot pentru 
explicaţia inimii (1900, p. 551) şi citează un pasaj din Despre 
părţile animalelor, III, 3, 665a 10 în favoarea explicaţiei sale: 
„inima se află între <organele> interne şi în mijloc, în locul în 
care se află principiul vieţii şi al întregii mişcări şi senzaţii". La 
fel înţelege şi Barbotin (1989, p. 129), care citează un pasaj din 
Despre mişcarea animalelor, 8, 702a 21, deşi acest pasaj nu 
conţine nici o referinţă la inimă, ci doar spune că trebuie să 
existe o referinţă stabilă a mişcării vieţuitorului, care să aibă 
funcţia unui centru. Problema acestor explicaţii este recu¬ 
noaşterea inimii ca centru fizic al mişcării sau doar ca simbol al 
ei. Aşa cum am spus mai sus (cf. nota 465) inima nu poate fi 
organul corporal al simţului comun, pentru că atunci şi acesta ar 
fi unul dintre simţuri, ci inima ar putea fi un simbol al acestei 
funcţii. Credem că la fel se petrece şi aici, fiindcă mobilizarea 
inimii (cf. supra, 433a 1) nu înseamnă fixarea ei ca origine 
organică a mişcării, ci eventual ca subiect pasiv al ei, tot aşa cum 
sînt imaginile pentru inteligibile. Dar atunci ar însemna că teoria 
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este incompletă, fiindcă nu ştim cine este, analogic, forma care 
imprimă inimii o mişcare (ea ar fi putut fi, conform pasajului 
din Meteorologice, tocmai mişcarea circulară, dar nu vom 
înainta această ipoteză pentru a nu supralicita textul). Fără a 
dori să speculăm dincolo de limitele textuale ale aristote- 
lismului, să revenim la sensul pasajului. Termenul YiYYÂujiog are 
ca sens de bază „îmbinarea, articulaţia unor membre, înche¬ 
ietura unei haine“ adică în sens propriu raportul dintre conve- 
xitatea rotulei şi concavitatea alveolei. De aceea, lăsînd deoparte 
explicaţia inimii, putem sesiza diferenţa de traducere la Hett 
(1936, p. 191: „a balland socket joint“ ) şi la Ross (1961, p. 315, 
cu aceeaşi traducere ca la Hett, invocînd acelaşi pasaj din Despre 
mişcarea animalelor pe care se sprijinea şi Barbotin). De fapt, 
ideea de a vedea aici teoria articulării membrelor nouă ni se pare 
salutară. Ea se poate sprijini şi pe alte texte despre animale 
(Despre mişcarea animalelor, I, 698b 1-4) unde tema centrului 
reapare fără a fi asociată inimii. De fapt, ideea că ar fi vorba 
despre o articulaţie aici are tot o sursă medievală neamintită de 
traducătorii englezi: Albert (ed. Stroick, 1968, p. 237, r. 80 - p. 238 
r. 6), care îl urmează de obicei îndeaproape şi obedient pe Averroes, 
aici i se împotriveşte şi propune o altă interpretare: „Iar după 
părerea mea aici Averroes se înşală, spunînd că inima se află în 
repaus, fiind cea de la care are loc dilatarea şi la care revine 
contracţia; este necesară existenţa a ceva imobil, de la care 
provine mişcarea, care să fie legat de organul mişcării. Dar este 
limpede că inima nu este legată de organ în felul acesta. Acest 
lucru îl arată şi anatomia, fiindcă este cert că mişcarea tuturor 
membrelor este realizată de muşchii animalelor". Albert nu vrea 
să arate că exemplul inimii este incorect formulat, ci faptul că el 
este inadecvat şi că nu explică deplasarea. Intr-adevăr, originea 
mişcării trebuie să fie nemişcată, adică imobilă în sens absolut, 
nu imobilă în sens relativ, adică în repaus, deci sursa mişcării nu 
poate fi materială. Este adevărat că pasajul din Albert este, şi el 
obscur, dar el poate fi completat cu unul foarte limpede din 
Despre cauzele şi procesiunea universului, I, 4, 7 (De questione, 
utrum caelum movetur ab anima vel a natura vel ab intelli- 
gentia), ed. Fauser, Aschendorff, 1993, p. 55, r. 39-46: „... mişca¬ 
rea animalelor, despre care spunem că este de deplasare, se 
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raportează la un semicerc în fiecare membru al lor. Iar din acest 
motiv membrele sînt compuse în vederea mişcării din rotule şi 
alveole. Figura semicercului desăvîrşeşte în concavitate alveola 
(pyxidem), iar figura semicercului desăvîrşeşte rotula (verte- 
brum), tot aşa cum convexitatea cerului inferior se mişcă în 
<concavitatea celui> superior. Iar acest lucru se petrece la toate 
animalele superioare". în urma lecturii pasajului, concluzia 
noastră poate deveni coerentă: putem înţelege în litera lui 
precum şi în spiritul său textul lui Aristotel. în literă, el 
înseamnă: mişcarea de dilatare şi contracţie a deplasării 
animalelor explică structura anatomică a articulaţiei membrelor 
prin îmbinarea dintre un corp concav şi unul convex. în spirit, 
el înseamnă: deplasarea animalelor are ca scop obiectul 
dezirabil, adică imitarea divinului pe cît este posibil (cf. supra, 
II, 4, 415a 4-5), prin urmare descompunerea mişcării circulare a 
cerului în mişcări rectilinii prin structura anatomică a 
articulaţiilor. 

712 Aristotel nu tratează pe larg o clasificare a imaginaţiei, 
împărţită aici în raţională şi iraţională. Pentru împărţirea ei la 
Albert cel Mare şi influenţa arabă asupra acestei distincţii, cf. supra, 
nota 559. 

713 Este vorba despre animale şi nu despre vieţuitoare, deoarece 
plantele nu au parte decît de hrănire. Cele nedesăvîrşite sînt cele 
ale căror funcţii nu sînt dezvoltate şi actualizate, dar nu cele 
infirme. Cf. supra, III, 1, 425a 10, sau III, 9, 432b 23, dar şi 
Istoria animalelor, I, 9, 491b 26. 

714 Prezenţa unui singur simţ asigură prezenţa unei forme 
primare a simţului comun care presupune şi existenţa plăcerii şi 
a durerii (cf. supra, II, III, 7, 431a 7). 

715 Cf. supra, III, 10, 433b 29-30. 

716 Forma receptă a textului, după ediţia Bekker, conţinea 
cuvintele auxT| Se exefvr|v, în loc de cxutt| Se xivei, care repre¬ 
zintă conjectura lui Cornford, respinsă de Rodier, 1900, p. 561, 
dar acceptată de Ross (1961, p. 319). Opţiunea lui Ross este mai 
acceptabilă întrucît el foloseşte propunerea lui Bywater de a 
muta cuvintele schimbate cu cîteva rînduri mai jos, unde au un 
loc mai comprehensibil. Dar, deşi Ross afirmă: „auriţ Se ©cefvr|v 
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este în mod evident o neînţelegere, iar Bywater are dreptate în 
privinţa acestor cuvinte emendîndu-le prin ote ţiev ccutt) ’exeC- 
vr)v şi inserîndu-le acolo unde este nevoie de ele“, el adoptă în 
text lecţiunea cujtt| Se xivei fără să o traducă, considerînd-o 
probabil un nonsens. Totuşi, ea ar putea avea un sens, credem, 
în măsura în care se referă la faptul că, într-adevăr, imaginaţia 
raţională este aceea dintre facultăţi care mobilizează, chiar dacă, 
în sens absolut, mobilizează tot obiectul dorit, deoarece 
întotdeauna facultatea supremă determină mişcările celorlalte 
facultăţi inferioare. 

717 Problema identificării acestor sfere a fost un prilej de 
diversitate a comentariilor. Simplicius (apud Rodier, 1900, p. 560, 
Ross, 1961, p. 319) narează faptul că interpreţi mai vechi 
(probabil Alexandru şi Plutarh din Atena, după părerea lui 
Ross) credeau că ar fi vorba de sfere celeste. Simplicius este însă 
de părere că Aristotel se referă la un joc în care o sferă o loveşte 
pe alta, iar Ross îl urmează pe Simplicius cu un argument 
convingător: pentru Aristotel, sferele celeste nu se luptă între 
ele. Totuşi, Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 121) urmează 
această interpretare a sferelor celeste şi consideră că tot aşa cum 
sferele rătăcitoare sînt atrase în sfera planetelor fixe, tot aşa 
facultăţile sufletului se influenţează una pe alta. Themistius este 
urmat de Averroes (ed. Crawford, 1953, p. 530), de Albert (ed. 
Stroick, 1968, p. 239, r. 79 sqq.). Totuşi, dacă ar fi fost vorba 
despre sferele celeste, ceea ce nu este absolut exclus, deşi este 
puţin probabil în urma argumentului lui Ross, expresia Tţ âvto 
de mai jos nu s-ar fi referit la facultăţi, ci la aceste sfere. 

718 Aceste specii de mişcare ar fi, după Rodier (1900, p. 559): 1. 
mişcarea care rezultă din dominarea naturală a raţiunii asupra 
dorinţei. 2. mişcarea care rezultă din triumful raţiunii asupra 
dorinţei în urma conflictului lor. 3. mişcarea care rezultă din 
triumful dorinţelor asupra raţiunii. Aici termenul op£ţi£ are 
sensul de apetit (’emrfuţna). 

719 Imobilitatea ei constă în faptul că ea nu are un termen 
contrar în raport cu care să fie într-o relativitate polemică. 

720 Pentru opţiunea traducerii termenului de uttoAt]iJ) 1 £ prin 
Jnţelegere “, cf. supra, nota 554. 
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721 Particula are valoare narativă, fără a fi o conjuncţie propriu- 
zisă, iar din acest motiv predicatele frazei rămîn la singular. 

722 Raţiunea teoretică are ca obiect universalele, cea practică 
individualele, iar silogismul practic pleacă de la o judecată uni¬ 
versală şi o trece printr-o minoră particulară pentru a obţine o 
concluzie. Pentru ca acest lucru să fie posibil, este nevoie de 
experienţă, iar de îndată ce ea este dobîndită, raţionalitatea 
practică (<ppovT|<7ig) poate deveni „un habitus al acţiunii însoţit 
de o raţiune adevărată * (cf. Etica Nicomabică, VI, 5, 1140b 4-5). 

723 Cei doi obv cu care încep cele două alineate nu au o valoare 
strict concluzivă, ci mai degrabă narativă, adică aceste alineate 
reiau idei ale întregului tratat, raportate acum la teoria deplasării 
stabilită în capitolele anterioare. 

724 Pentru legătura dintre facultatea hrănirii şi creşterea, des¬ 
creşterea şi maturitatea vieţuitorului, cf. supra, II, 4, 416b 9 sqq. 

725 Folosirea verbului (putu în loc de obişnuitul ţ(ţvu), antonimul 
obişnuit al lui (pHefpto, revine la faptul că referinţa lui Aristotel 
este şi la plante (tc! (pudţievcx) - cf. Rodier, 1900, p. 564. 

726 Deşi este evident că întreg pasajul se referă la senzaţie în 
general, ediţia Bekker conţinea expresia otcpfjv ?xeiv (să aibă 
pipăit), modificată de Ross în auxfjv ’^xeiv. 

727 Printr-o fericită formulare, Themistius recunoaşte în cele 
două categorii de vieţuitoare două extreme ale vieţii: „ele sînt 
vieţuitoarele extreme, adică plantele ţi astrele“ (ed. Heinze, 
1890, p. 123). Plantele nu receptează forme fără materie. Prime¬ 
le nu pot avea sensibilitate, celelalte nu au nevoie de ea. La fel 
înţelege şi Averroes pasajul, spre deosebire de Thoma din 
Aquino ( Sentencia de anima, III, 17, 3), care vede în cele simple 
doar elementele (care nu pot fi sesizate, deoarece deţin calităţi 
sensibile prea intense, de pildă focul). Deşi explicaţia thomistă 
este greu acceptabilă, iar motivul ei putea fi prudenţa thomistă 
înaintea tezei animării astrelor, totuşi ideea corpurilor simple se 
poate opune celor compuse (cf. infra, 434b 9-10). Opoziţia nu 
cade prin recunoaşterea în cele simple a astrelor, fiindcă şi ele 
sînt simple, fiind corpuri eterice. 

728 1ntreaga secvenţă ouxe... ţajov se afla în ediţia Bekker cu două 
rînduri mai sus, după ?x £ tv (rîndul 28). La sugestia lui 
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Torstrik, deja Hett (1936, p. 195), apoi Ross (1961, p. 321) îl 
mută la acest rînd, tot după ’^X eLV . unde logica lui o cere, 
presupunînd că identitatea accidentală a celor două verbe a 
determinat o eroare de copiere a manuscrisului. Pentru înte¬ 
meierea afirmaţiei lui Aristotel, cf. supra, I, 4, 408a 14-15 sau II, 
11, 423a 13-15.’ 

729 Expresia redă aici teoria aristotelică a finalismului mişcării: 
cf. supra, III, 9, 432b 21. Această expresie întemeiază aici nece¬ 
sitatea senzaţiei fiindcă vieţuitorul, pentru a-şi asigura hrănirea, 
trebuie să aibă contactul celor apropiate şi îndepărtate de el. 

730 Şi evenimentele întîmplătoare pot fi explicate prin coinci¬ 
denţa unor scopuri, cf., de pildă, Metafizica, V, 30, 1025a 25 sqq. 

731 Pentru plante, rădăcinile au funcţia gurii (cf. supra, II, 1, 
412b 3). 

732 în contextul invocării fiinţelor sedentare, Aristotel vrea să 
elimine, probabil, situaţia celor divine imobile sau a corpurilor 
celeste nenăscute cu o mişcare regulată. 

733 El nu poate gîndi deoarece absenţa senzaţiilor aduce cu sine 
absenţa imaginilor. 

734 Pentru sensul termenului „simplu", cf. supra, 434a 28, iar 
sensul termenului „compus" (ţiLKTov) nu are sensul compusului 
din materie şi formă (cruvvIeTOv), ci al amestecului de elemente. 
Averroes explică astfel (ed. Crawford, 1953, p. 536): „fie simplu, 
adică unul dintre cele patru elemente, fie unul compus din e/e". 

735 Prezenţa particulei Kat din ediţia Bekker după termenul 
cxvdyxe este considerată de Ross (1961, p. 324) inutilă, deoarece 
prezenţa facultăţii tactile abia urmează să fie argumentată. 

736 Nu este vorba doar de alţi intermediari, ci de genul lor 
diferit: pipăitul are un intermediar intern, pe cînd celelalte sînt 
externe (c. supra, II, 11). 

737 Pentru distincţia dintre viaţă şi viaţa cea bună (frfv şi eu 
■£r|v), cf. supra, nota 421. 

738 Cf. Fizica, VIII, 10, 266b 27 sqq. 

739 Exemplele pietrei, apei şi aerului sînt menite să sublinieze 
proporţionarea materiei care păstrează urma formei la capaci¬ 
tatea formei, întrucît materia prea rezistentă nu primeşte urma, 
iar cea prea receptivă nu o poate păstra. 

740 Cf. supra, II, 8, 419b 18 sqq. 
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741 Teoria îi aparţine lui Empedocle, cf. fragmentul DK B 84, 
precum şi Despre simţire ţi cele sensibile, 437b 26, preluată de 
Platon, în Timaios, 45b-46c. 

742 Păstrăm traducerea termenului ţtiiov prin „animal" pentru 
situaţiile în care plantele sînt excluse, aşa cum este cazul în 
discuţia asupra simţurilor. 

743 Ordinea raţionamentului nu este, aici, şi ordinea expunerii 
gramaticale, iar din acest motiv ŢCÎp nu poate avea valoare 
concluzivă. De fapt, credem că avem aici trei raţionamente 
implicite: 1. Pipăitul exprimă medietăţi (ale calităţilor 
sensibile), iar elementele nu sînt medietăţi, deci pipăitul nu este un 
element. 2. Orice simţ are un intermediar (intern sau extern), iar 
pipăitul e un simţ, deci are un intermediar intern, anume corpul. 
3. Un intermediar este intern dacă face parte din structura 
simţului, iar corpul este astfel, deci el nu este un element. 

744 Cf. supra, III, 12, 434b 10. 

745 Verbul octrcoi, corespondent cu capto în limba latină, 
înseamnă a contacta, a capta, a cuprinde prin atingere. Faptul că 
este vorba despre un contact direct nu înseamnă totuşi că inter¬ 
mediarul este absolut absent, ci doar că el este intern (cf. supra, 
nota 447). 

746 Ci. supra, II, 11, 423b 12. 

747 Adăugirea este necesară datorită penultimei fraze din alineat, 
unde anumite părţi corporale pot conţine pămînt. 

748 Cf. supra, II, 11, 422b 25-27. 

749 De exemplu fulgerul şi tunetul, aşa cum sugerează 
Themistius (ed. Heinze, 1890, p. 126) şi Thoma din Aquino 
(Sentencia de anima, III, 18, 6). 

750 Fraza este extrem de importantă dacă este legată de contextul 
definiţiilor sufletului din II, 1. Pipăitul este diferenţa specifică a 
animalelor faţă de plante, şi el explică regimul corporalităţii în 
actul sensibilităţii. El are şi o analogie particulară cu intelectul, 
deoarece pipăitul încorporează total intermediarul, în vreme ce 
intermediarul decorporalizează total intelectul. Apoi, el are şi o 
relaţie particulară cu deplasarea, deoarece pune problema 
„captării" fizice a obiectului dorit. Este posibil, din acest punct 
de vedere, ca studiul intelectului şi al mişcării vieţuitoarelor să 
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fie încheiat intenţionat cu această revenire asupra problemei 
pipăitului, definitoriu pentru viaţă. 

751 Cf. supra, III, 12, 434b 24. 

752 Pentru sensul acestei distincţii, cf. nota 421. 

753 Schimbul de semne este caracteristic vieţuitoarelor care co¬ 
munică date sensibile, pe cînd limbajul articulat corespunde 
posesiei intelectului şi formulării judecăţilor despre util şi nociv, 
drept şi nedrept (cf. Politica, I, 2, 1253a 10-18, dar şi supra, II, 
8, 435b 20-25). 

754 Rodier (1900, p. 582) respinge ideea lui Torstrik de a şterge 
referinţa la limbaj. Argumentul lui Torstrik era: limba ca organ 
al vocii nu este un organ de simţ. Argumentul lui Rodier: în 
Despre respiraţie, 11 , 476a 17, Aristotel spune: „Natura se 
foloseşte de acelaşi organ pentru două funcţii, de pildă limba 
pentru a realiza savori şi pentru a semnifica. “ Totuşi, este adevă¬ 
rat că folosirea în două scopuri se face aici sub raporturi diferite, 
adică cel al sensibilităţii şi al limbajului, dar sensul pasajului 
este: pipăitul asigură supravieţuirea, celelalte simţuri duc la 
viaţa cea bună, iar acest lucru este posibil graţie funcţiilor duble. 
Prin urmare, obiecţia lui Rodier poate rămîne întemeiată, deşi 
Ross nu o aminteşte şi consideră obiecţia lui Torstrik 
acceptabilă. 
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&Ţcdfdg - binele: 406b 9, 410a 12, 426b 25, 431a 1-1, 431b 11, 
433a 28-29, 433b 9 
- nenăscut: 434b5 
dxŢMOLa - ignoranţă: 410b 2 

âStatpeTog -indivizibil (cf. şi âc;ieprjg): 405a 10, 406b 20, 426b 31, 
427a 5, 427a 6, 427a 11, 430a 26 430b 6-7, 430b 14-17, 
20 s_b -21 

&Sidcpopog - nediferenţiat: 409a 2 
âcet, to - eternitate: 415a 29 

âcTjp - aer: 405a 22, 41 la 20, 418b 6-7, 419a 14, 419a 32, 419b 34, 
420a 4, 420a 7, 420a 17, 424b 11, 424b 16, 425a 4, 435a 
4-6 

irfccvatog - nemuritor: 405a 30, 411 a 13, 430a 23 

&i3poug - compact: 420a 25 

&tSiog - etern: 407a 23 

cftrfrjp - eter: 404b 14 

cap.a - sînge: 403 a 31, 405 b 4-5 

cdcrîfdvecrflm - sensibilitatea, simţirea: 402b 13, 403a 7, 408b 3, 
410b 1, 410b 19, 414a 4, 417a 10, 417b 18, 418a 23, 
421a 11,421a 14,423b 5, 423b 7,424a 1, 424a 3, 424a 33, 
425a 17, 425a 20, 425b 12, 426b 14, 427a 4, 424a 19-22, 
427b 7, 427b 11,431a 8, 432a 7, 435a 16, 435a 25 
ofta-^TUia - senzaţie (ca produs al sensibilităţii) 431a 15, 432a 9; 
atCTrfricrig - senzaţie, simţire (ca act al ei) 404b 23, 408b 17, 
413b 2, 413b 4, 413b 23, 414a 2, 414b 4, 415b 24, 416b 
33, 417a 3-4, 416b 12, 416b 22, 418a 7, 418a 10-11, 418a 
25, 422b 23, 422b 29, 424a 4, 424a 15, 424a 18, 424a 22, 
424a 27, 424b 22, 425a20, 425a 23, 425a 27, 425a 31, 
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425b 1, 425b 4, 425b 26, 426a 23, 426b 3, 426b 7-8, 
427b 12, 427b 15, 428a 6, 428a 8, 428b 12, 428b 18, 
429a 31, 431b 23-24, 432a 2, 432a 16, 434a 1, 434a 27, 
435b 1, 435b 20 

odcrilTrrripiov - organ de simţ: 408b 18, 419a 26, 419a 28, 422b 22, 
423b 20, 423b 30, 424a 24,'424b 27, 425a 3, 425b 23, 
426b 16, 435a 15, 435a 18, 435a 22, 435b 2, 435b 15 
ce’tcrilri'n.xdg - facultate sensibilă: 402b 13, 402b 16, 407a 5, 408a 
13, 412b 25, 413b 29, 414a 31, 414b 1, 414b 31, 415a 2, 
415a 6, 417a 6, 417b 16, 418a 1, 418a 3, 424a 27, 425a 6, 
426a 11,429a 26, 429a 30, 429b 5,431a 5, 431a 11,431a 4, 
431b 26, 432a 30 

cdtcrîhŢrdg - obiect sensibil: 402b 16, 417b 27, 418a 8, 424b 2,424b 
18, 426a 16, 426a 23, 431a 4, 432a 5 
cd-cta - cauză: 405b 17, 407b 7, 415b 8, 415b 10 
cexfviŢtog - nemişcat: 432b 20, 433b 15 
&xp.fj - maturitate: 411a 30, 432b 24, 434a 24 
h*.or\ - auz: 420a 4, 421b 4, 422a 23, 425a 4, 425b 31,426a 7-8, 
426a 29, 435b 24 

&xouetv - a auzi: 417a 10, 419b 18, 419b 34 
âxoixng - faptul de a auzi: 426a 1, 426a 7, 426a 12 
âxouortxdg - facultatea auzului: 426a 7 
ctxoiKTTdg - obiect care poate fi auzit: 421b 4, 422a 24 
âXrjtfeicc - adevăr: 402a 5, 404a 31 
’ AXxp.ocujv - Alkmaion: 405a 29 

oiXXoi'wcng - alterare: 406a 13, 408b 11, 415b 23, 417b 7, 417b 14, 
432a 1 

oiXXoTptog - străin: 418b 6, 420a 17, 429a 20 
âciiep-qg - lipsit de părţi, indivizibil (cf. şi âSiccLpetog): 402b 1, 
407a 9, 407a 19, 409a 2 

<VrnS " neamestecat: 405a 17; 429a 18; 430a 18 
âtţiiXTog - care nu poate fi amestecat: 426b 4 
dtvciXoŢog - analogic, proporţional: 421a 17, 4221a 28, 422b 21, 
423a 15, 431a 22 

deveip.vr)cu.g - reamintire: 408b 17 

’ Ava^ayopag - Anaxagoras: 404a 25, 404b 1, 405a 13, 405b 19, 
429a 19, 429b 24 
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&vcc7rvelv - a respira: 404a 13, 410b 29, 420b 17, 420b 26-27, 
421a 2, 421b 14, 421b 18 

&vcc7rvo'n - respiraţie: 404a 10, 405b 28, 420b 23, 420b 25, 432b 11 
6tvxiK6Lp.evov - obiect: 402b 15, 41 la 4, 415a 20, 424a 11 
âtvTLcppctTTGLV - a se pune în calea cuiva: 429a 20 
ăvto - sus, spaţiul supralunar; 416a 2, 418b 9, 418b 12 
&!TCti3eLa - neafectare: 429a 29 

dmxtfTfe - neafectat: 405b 20, 408b 25, 410a 23, 416a 32, 429a 15, 
429b 23, 430a 18 

âciToSet^tg - demonstraţie: 402a 15, 402a 19, 402b 25, 407a 26 
dtiToppoTţ, cnroppoia - emanaţie, revărsare: 418b 15, 422a 15 
diTcxpacng - negaţie: 425a 19, 430b 27, 432a 11 
amii) - a pipăi, a atinge: 403a 13,423a24,423b3,423 b 11, 426b 16; 
âtmjcog - facultate a pipăitului: 413b 9, 415a 3, 422b 20, 423a 
16, 423b 26, 423b 30, 434b 13, 435a 14 
outTog - obiect care poate fi pipăit: 422a 11, 422b 19, 422b 25, 
423b 12, 423b 27, 434b 12 
&pexf] - virtute: 408a 3 

&pitfţids - număr: 402a 22, 404b 24, 404b 29, 406b 29, 407a 8, 
408b 32,411b 21, 415b 7,425a 16,425a 19,427a 2, 427a 
5, 431a 23 

ccpţiovia - armonie: 406b 30, 407b 30, 407b 32, 408a 6 
&CTU)|iaTog - incorporai: 405a 7, 405a 27, 405b 12, 409b 21 
fixoţiog - atom: 414b 27 
a’uÂog - imaterial: 407b 25, 420b 7 

autTTCTtg - creştere: 406a 13, 413a 27, 415b 23, 415b 29, 416a 17, 
432b’ 9, 434a 24 

occprţ - pipăit: 413b 5-6, 414a 3, 414b 3, 414b 7-9, 415a 4, 421a 19, 
422b 17-18, 424a 12, 424b 24, 424b 26, 434a 1, 434a 28, 
434b 18, 435a 13, 435a 17-18, 435a 21, 435b 2, 435b 12; 
’ A<ppo5(xr] - Afrodita: 406b 19 
’ AxeXwog - Ahelous (rîul Aspropotamos): 420b 12 
âcxdipicrrog - neseparat (de materie): 403a 15, 426b 29, 427a 2, 
433b 25 

Pta - violenţă (<mişcare> silită, opusă celei naturale): 406a 22- 
23, 406b 6, 432b 17’ 

PouXectilai - a voi: 407a4, 411a 28, 423 a 14 
PouXeueudm - a delibera: 431b 8 
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flouÂeuTixog - facultate deliberativă: 433b 3, 434a 7, 434a 12 
|k)UÂT|crig - voinţă: 414b 2, 432b 5, 433a 23-24 
Tflvecrig - naştere, geneză, devenire: 412a 26, 415a 27, 416a 23, 
416b 15, 434a 23 

pfvog - gen: 402a 23, 402b 3, 412a 6, 413b 26, 417a 27 
ŢeucTig - gust (facultate a gustului): 420b 19, 421a 18, 422a 29, 
426a 14, 426b 1, 434b 18, 434b 21, 435b 22 
Ţeixmxog - capabil de a gusta: 422b 5, 422b 15, 426a 15 
yeuordg - capabil de a fi gustat: 422a 8, 422a 17, 422a 34, 422b 15 
rn - pămînt: 405b 8, 406a 28, 416a 1, 418b 22, 425a 6, 435a 15, 
435a 23, 435a 25, 435b 1 
Ţfjivog - constituit din pămînt: 435a 21 
ŢiTŢAupdg - articulaţie: 433b 22 

■ţivuiaxeiv - a cunoaşte: 402a 7, 402b 17, 404b 9, 405b 15-16, 
409b 30, 410a 26, 429a 10 

ŢÂuiTTa - limba (ca organ al gustului şi al vorbirii): 420b 18, 
420b 30, 422b 6, 423a 17, 435b 24 
Ţvcjpfţeiv - a cunoaşte: 403a 1, 409b 26, 427b 5, 429a 19, 430b 
22-24 

Ţvuipipog - ceea ce poate fi cunoscut: 413a 12 
Ţviixng - cunoaştere: 402a 5 
AocfSaAog - Dedalos: 406b 18 

SexTixog - receptiv, primitor: 414a 10, 418b 27, 424a 18, 425b 
23, 429a 15, 434a 29, 435a 22 
5lpp.cc - piele: 420a 1, 425a 11 

Sixecr-dai - a recepta, a primi: 407b 21,414a 24, 420b 16, 421a 5, 
424b 2 

Aepoxptxog - Democrit: 403b 31, 404a 27, 405a 8, 406b 17, 406b 
20, 409a 12, 409a 32, 409b 8, 419a 15 
Stcupeîv - a divide: 402a 23, 402a 25, 406b 32, 407a 1, 409a 9, 
410a 15, 411b 19, 429b 30 
Stocfpeatg - diviziune: 402a 20, 430b , 430b 20 
Siocipexog - divizibil: 411b 27, 427a 3, 427a 7, 427a 12, 430b 9; 
Siavoetcriloa - a gîndi, a compune concepte: 408b 3, 408b 9, 408b 
14, 408b 25, 427b 13, 429a 23 

6tccvor|xixbg - facultate a gîndirii: 413b 13, 414a 32, 414b 18, 
431a14 
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StCtvota - gîndire, gîndire discursivă, 404a 17, 415a 8, 421a 25, 

427b 15, 433a 18 

SidoTT]p.cc - interval: 418b 25 

6icx<pccvfig - transparent: 418b 1, 418b 4, 418b 7, 418b 12, 418b 
28, 418b 30, 419a 24 

AioŢ^vrig - Diogene (din Apollonia) 405a 21 
Snjjxeiv - a accepta: 431a 9, 432b 29, 434a 9 
SiwXTOV - ceea ce poate fi acceptat: 431a 9, 432b 29, 434a 9 
56£cc - opinie: 403b 22, 404b 26, 427b 25, 428a 19, 428a 20, 428a 
30, 434a 10, 424a 20 

So^ciţeiv - a opina: 411a 27, 413b 31, 427b 25, 428a 20 
Solcccmxdg - facultate opinativă: 413 b 30 
6uvap.ig - potentă, facultate (a sufletului): 402a 26, 403a 27, 
412a 9, 412b 26, 413a 1, 413a 33, 413b 19, 414a 16, 
414a 29, 415a 19, 415a 25, 416a 19, 417a 7, 417a 21, 
417b 4, 419b 5, 427a 6, 429a 16, 429a 29, 429b 8, 429b 
30-31,430a 11, 430a 21, 431a 2, 431a 4, 432a 15, 433b 2; 
’eYP'HYopo'ig - stare de veghe: 412a 24-25, 412b 28, 432b 12 
etSr|aig - ştiinţă (cf. nota 1): 402a 1 

eiSoq - specie, formă, idee: 402.b 3, 403b 2, 411b 21, 412a 8, 412a 
10, 414a 14-15, 414a 17, 414b 27, 415b 7, 424a 18, 429a 
15, 432a 2, 432a 5 
"Exxwp - Hector: 404a 30 

’ EţnteSoxÂTjg - Empedocle: 404b 11, 408a 19, 410a 3, 410a 28, 410b 
4, 415b 28, 418b 20, 427a 23, 430a 28 
ep.ipi>xog - însufleţit: 403b 25,404b 7, 413a 21, 415b 11, 416b 29, 
420a 7, 420b 6, 420b 31, 434b 12, 435a 14 
’evIpYetcx - act (cf. şi ’evTeX^x 6LOt > şi nota 240): 414a 12, 415a 14, 
416b 2, 417a 13-14, 417a 16, 417a 18, 417b 19, 419b 5, 
424a 2, 425b 26,425b 28,426a 5-6, 429a 24,429b 6, 430a 
17-18, 430b 20, 431a 1, 431a 5, 431a 7 
’evepYeiv - a aduce în act: 412a 26, 416b 19, 417a 15, 417b 1, 
425b 29, 427a 7, 428a 13 

k\iTeA£x eLa ' act (cf- şi ’evkpYeta, şi nota 240): 402a 26, 412a 10, 
412a 21, 412a 27,412b 5,412b 9,412b 28, 413a 6-8,413b 
18, 414a 17-18, 414a 25, 414a 27, 415b 15, 417a 9, 417a 
21, 417a 29, 417b 4-5, 417b 7, 417b 10, 417b 13, 418a 4, 
418 12, 418b 30, 419all, 422b 1, 422b 16 
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e£ig - dispoziţie, stare: 417a 32,417b 16, 418b 19, 430a 15, 432a 6 
’emxluţieTv - a dori, a năzui, a rîvni: 403a 7, 411a 28, 435b 23 
’emxhjţieTLXog - facultate a dorinţei, apetitivă: 407a 5, 432a 25, 
433b 4 

femtfuţuoc - dorinţă, apetit: 413b 24, 414b 2, 414b 5, 432b 6, 
433a 3, 433a 25, 433b 6, 434a 3 

’emCTtfruiTi - ştiinţă: 404b 22, 412a 10, 414a 8, 417b 23, 417b 26, 
427b 6, 427b 10,427b 10, 427b 25, 428a 17, 430a 4,430a 
20, 431a 1, 431b 22, 431b 24 

’emcnTip.ovix6g - capabil de ştiinţă: 414a 10, 431b 27, 434a 16; 
’emcriffjjKUV - ştiutor: 417a 22, 417a 30,429b 6 
’emCTTTiTOV - cognoscibil; 430a 5, 43 lb 23 
epyov - funcţie (a sufletului): 402b 14, 403a 10, 403b 12, 433b 20 
epţieveux - exprimare, act al vorbirii care conferă sens: 420b 19 
eu, to - viaţa cea bună (antonim al simplei supravieţuiri, cf. nota 
421): 420b 20, 420b 22 

ţîiv - a trăi: 404a 9, 405b 28, 410 b 23, 41 lb 19, 413a 22, 413a 30, 
413b 1, 413b 17, 414a 4, 414b 8, 415a 25, 434a 23,434a 27; 
ţuni - viaţă: 412a 13, 412a 14, 415b 28 

tuxw - vieţuitor (sau „animal", dacă se opune plantei - (puxov): 

402b 7, 409a 9, 410b 20, 410b 24,411a 1, 411b 20, 413a 
3, 413b 2, 413b 4, 414a 1, 414b 3, 415a 5, 415a 28, 425a 
9, 432b 20, 432b 23, 433b 30, 434a 6, 434a 30, 434b 12- 
14, 434b 24, 434b 30, 435a 11, 435a 17, 435b 19 
f|6ovti- plăcere: 409b 16, 413b 23, 414b 4, 434a 3 
' HpdxÂeitog - Heraclit: 405a 25 
Tţxw - ecou: 419b 25 
0aÂr£ - Thales: 405a 19, 411 a 8 
tfeTog - 405a 32, 415a 29, 421b 25 
ifeog - zeu: 402b 7, 407b 10, 411a 8 

HewpeTv - a contempla: 402a 7, 402b 17, 408b 24, 412a 11, 417a 
28-29, 417b 5, 417b 19, 432a 8-9 

xleujprftLKog - contemplativ, teoretic (opus lui TtpaxxLKog - practic): 

407a 25, 413 b 25, 430a 4, 432b 27, 433a 15 
rfpenrixog - facultatea hrănirii: 413b 5, 413b 7, 414a 33, 415a 2, 
415a 23, 416a 19 

rfuţuxdg - facultate apetitivă: 432a 25, 433b 4 
rhjţiog - apetit: 403a 17, 403b 18, 414b 2, 432b 6 
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Î5£a - idee (în sens platonician): 404b 20 
idiog - propriu: 402a 9, 402a 15, 403a 4, 403a 8, 408b 34, 409b 1, 
414b 26, 418a 10, 425a 19, 425a 21, 425a 30, 428b 18, 
428b 23 

lînrov - Hippon: 405 b 2 
'loropia - expunere: 402a 4 

xttdoÂoi) - universal, general: 402b 7, 410b 26, 417a 1, 417b 23, 
424a 17, 434a 17, 434a 20 

xcxpSfcc - inima: 403a 31, 408b 8, 420b 26, 432b 31 

xarriŢopeiv - a predica, a rosti ceva despre altceva: 402b 8 

xonrrropia - categorie: 402a 25, 410a 15 

xevog - vid: 419a 16, 419b 33, 420a 18 

xopT| - pleoapă: 413a 3, 420a 14, 425a 4, 431a 17 

xpacng - amestec: 407b 31 

xpiveiv - a discerne, a judeca: 411a 4, 418a 14, 422a 21, 424a 5, 
425b 21, 426b 10, 426b 14, 426b 17, 427a 20, 428a 3, 
429b 13, 429b 15, 429b 17, 429b 21 
KpiTiag - Kritias: 405b 6 
xuxÂcxpopia - mişcare circulară: 407a 6 
Aeuxnntog - Leucip: 404a 5 

ÂOŢtcrpdg - raţionament: 409b 16, 415a 8-9, 433a 12, 433a 24, 
434a 8 

ÂOŢiOTixdg - facultate raţională: 432a 25, 432b 5, 432b 26, 433b 
29, 434a 7 

ÂOŢog - discurs: 403b 16, 407a 25, 407b 29, 413a 14, 413a 16, 
418a 27; concept, raţiune de a fi: 402b 5, 403a 25, 412a 
6, 412b 16, 414a 9, 414a 13, 414a 25, 414a 27, 414b 23, 
416a 18, 418b 24, 427b 14, 428a 24, 429a 12, 432a 20, 
433b 6; proporţie: 408a 14-15, 408a 19, 410a 2, 416a 17, 
424a 24, 424a 27, 424a 31, 426a 28, 426b 4, 426b 7; 
paîhTpciiTixdg - matematician, obiect al matematicianului: 403b 
16, 431b 15 

pifetog - mărime: 407a 3, 418a 18, 422a 30, 423a 23, 425a 16, 
429a 12, 429b 10, 432a 4, 432a 4, 433b 25 
piîlodog - metodă: 402a 14, 402a 16 

picrog - mijloc, (termen) mediu, 407a 29, 413a 19, 423b 7, 424a 6, 
434b 31 
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p.eadxT]g - medietate: 424a 4, 424b 1, 431a 11, 431a 19, 435a 21 
pexafloÂTj - schimbare: 416a 33, 417b 15 
pexa^u - intermediar: 406a 30, 419a 20, 421b 9, 422b 22, 423a 
15, 423b 26, 434b 28, 435a 16 
veîxog - ura (cf. şi cpiÂia): 404b 15, 410b 6 
voeîv - a gîndi: 402b 13, 403a 8, 408b 24, 417b 24, 427a 26; 427b 
9, 427b 27, 429a 13, 430a 5, 430a 22, 430b 12, 430b 15, 
431a 8, 431a 17, 431b 13-16 

voT|pa - gînd, concept: 407a 7, 430a 28, 431b 7, 432a 12 
vdîio'Lg - gîndire: 407a 7, 430a 28, 431b 7, 432a 12 
voTŢtiKog - capabil de gîndire, facultate intelectuală: 429a 28, 
429a 30, 431b 2 

vorfxdg - inteligibil: 429a 14, 429b 3, 430a 7, 431b 22, 432a 5 
voug - intelect: 404a 27, 404a 31, 404b 2-3, 404b 5, 404b 22, 405a 
9, 405a 13, 405a 15, 405a 18, 405b 20, 407a 5, 407a 9, 
408b 18, 408b 29, 410b 14, 413b 24, 415a 12, 415b 16, 
428a 18, 429a 6-7, 429a 17, 429a 23, 429b 3, 429b 22-23, 
429b 31,430a2,430a4,430a 14,430a 17,430a 25, 430b 27, 
431b 17, 432a 2, 432b 26, 433a 9, 433a 13, 433a 26 
‘'Opepog - Homer: 404a 29, 427a 25 
bpoŢevfjg - omogen: 431a 24 

opoeiSfig - asemenea, de aceeaşi specie: 402b 2, 41 la 18, 411a 21, 
411b 25 

bp.oiopepfjg - homoiomer, particulă indivizibilă specific şi can¬ 
titativ: 41 la 23 

b|iovu|iii)g - omonim: 412a 14,412a 21 
bpap.cc - viziune, privelişte: 428a 16, 435b 11 
opav - a vedea: 404b 13, 418b 3, 419a 8-9, 419a 13, 419a 18, 419a 
21, 420a 8, 425b 19 

opaoxg - vedere: 412b 28, 426a 13, 428a 7; 
opaxog - vizibil: 418a 26,418a 30, 419a 1 

bpŢavtJcog - organic, dotat cu organe: 412a 28, 412b 6, 432b 18, 
432b 25 

opyavov - organ, instrument: 407b 26, 411b 23, 412b 1, 412b 12, 
415b 19, 416a 5, 420b 22, 429, 432a 2 
opomxbg - capabil de dorinţă, facultate a dorinţei: 408a 13, 414a 
32, 408b 1, 431a 13, 432b 3, 433a 21, 433b 11, 433b 17 
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opejctog - obiect dezirabil: 433a 28, 433b 11 
op€^ig - dorinţă (cf. şi emîhjpia): 403a 30, 411a 28, 413b 23, 414b 2, 
431a 12, 432b 7, 433a 18, 433a 26, 433b 1, 433b 5, 433b 
19,434a 12 

bpi.CTjJ.6g - definiţie: 402b 26, 407a 25, 407a 30, 409b 13 
bptcrtixdg - (enunţ) care poate produce o definiţie: 413a 14 
1 Opcptxcc - (poeme) orfice: 410b 28 

cxrp.fi -miros: 415a 6, 419a32, 421a 7, 421a 16,421a 18, 421a27- 
30, 421b 24, 422a 6, 426b 2, 429b 2, 434b 20 
bcrcppoavecrîIciiL - a mirosi: 421b 25, 424b 4 
ocrcppcxvTixdg - facultate a mirosului, capabil de miros: 421 b 32, 
422a 7 

bctcppavTog - obiect mirositor: 421a 7, 421a 11, 421b 6, 424b 6 
bct(ppr|crig - mirosire: 421b 5, 421b 9, 421b 23, 424b 6, 425a 5 
oupocvog - cer: 405b 1, 407a 2, 407b 6, 419a 17 
obcria - substanţă, esenţă (cf. notele 230 şi 249): 402a 13, 402a 
24, 402b 18, 402b 24, 410a 20, 412a 6, 412a 11,412a 16, 
412b 10, 412b 19, 414a 15, 415b 13 
<5v|jig - văz: 412b 19, 413a 1, 413a 3, 422a 20, 424a 11, 425b 20, 
426a 13, 429a 3, 435a 6, 435b 21 
TTarhrujcdg - pasiv: 424b 14, 430a 24 (cf. nota 631) 
tTCCilog - afectare: 402a 9, 403a 3, 403a 25, 403b 10, 403b 12, 403b 
17, 408a 4, 409b 15, 427b 18, 432a 6 
Trapep.(poave<7-9oa - a apăreaîn interiorul cuiva (cf. nota 592): 429a 20 
TT^pag - limită: 407a 24, 416a 17, 427a 13 
nepicpopoc - mişcare circulară (cf. şi neptcpopoc) : 407a 21-22, 407a 30 
TTLorig - credinţă: 402a 11, 428a 20-23 
nXccTtiJV - Platon: 404b 16, 406b 26 
TrXtinfjp - corăbier: 406a 6, 413a 9 

TTOiTŢrucdg - activ, producător: 414a 11, 417b 20, 426a 4, 430a 12; 

itotov - calitate: 402a 24 

itoctov - cantitate: 402a 24, 409a 13 

TTpcocTtxdg - practic: 407a 23, 433a 14, 433a 16, 433a 18 

itpaxTog - care poate fi înfăptuit: 432b 27, 433a 29 

irpcc^tg - acţiune: 415a 19, 433a 17 

Ttpoatpecrig - alegere deliberată: 406b 25 

rWoqfdpeioi - pythagorei: 404a 17 
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nuTCXŢopixog - pythagoric: 407b 22 

trup - foc: 404a 1, 406a 28, 416a 2, 416a 9, 416a 15, 416a 18,419a 23 
mipivog - din foc, de natură ignee: 435a 12 
CTCtp? - carne: 408a 15, 422b 21, 423a 14, 423a 19, 423b 26, 426b 
15, 429b 12-13, 429b 16 
axbijjig - cercetare: 407b 12, 415a 14 
CTTCtCTL£ - stare, repaus: 412a 17 
CTTbpecug - privaţie: 418b 19, 430b 21 

OTOLxewv - element: 404a 5, 404b 25, 405b 8, 405b 13, 423b 28 
auXXdYiapog - silogism, raţionament: 407a 27, 407a 34, 434a 11 
CTUiiPePriKog - accident, (dar şi) proprietate: 402a 15, 402b 18, 
402b 21, 406b 5, 407b 7, 409b 14, 414b 9, 418a 9, 418a 20 
oupnTXojai - împletire: 428a 25, 432a 11 
ouvatTiog - cauză colaboratoare: 416a 14 
ctuvIx 6 lo( - continuitate: 415b 3, 420a 3 
auv^x e tv - a fi continuu: 410b 12, 411b 6, 416a 6 
CTUvextig - continuu: 407a 7, 407a 9-10, 429b 19 
auv-^eaig - sinteză, compunere: 407b 33, 408a 7, 408a 11, 410a 2, 
430a 27, 430b 2 
auvifeTog - compus: 410a 1 

oxiUtot - configuraţie: 404a 2, 404a 11, 405a 11, 414b 21, 418a 18; 
425a 18 

xeXetv - a împlini, a realiza scopul: 431a 7 

xbXetog - împlinit, complet realizat: 415a 27, 432b 23 

xbXog - scop: 407a 27, 413a 30, 415b 17, 416b 24,432b 21, 434b 1; 

TeTpcqfovtcrp.bg - cvadratura: 413a 17, 413 a 19 

Tbxvr| - artă, tehnică: 407b 26 

tl ecm - esenţa, ce este: 402a 13, 402a 17, 402b 17, 402b 22, 
430b 28 

tl f|v e^vcu, to - ceea ce era pentru a fi (cf. nota 247): 412b 11, 
429b 19, 430b 28 

Ttpoaog - Timaios: 404b 16, 406b 26 
x<5Se ti - ceva determinat: 402a 24, 412a 7-8, 416b 13 
TOTTog - loc: 406a 16, 406a 21, 408a 33, 409a 24, 413a 24, 413a 28, 
413b 3, 420b 26, 427a 5, 432a 17, 434b 30 
xpcxprj - hrană: 415a 23, 415a 26, 416a 22, 416a 35, 416b 11-12, 
416b 19-20, 416b 23, 416b 28, 434b 19 
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băwp - apă: 416a 26, 423a 25, 429b 11 

uâti - materie: 403b 1, 403b 18, 412a 7, 412a 9, 412b 8, 412b 20, 
414a 14, 414a 16, 414a 26, 416a 18, 417a 27, 430a 6, 
430a 10 

UTtoxeijievov - subiect (pentru situaţiile în care termenul a fost 
tradus cu „obiect", cf. şi sinonimia cu âcvxtxe(p.evov): 
412a 19, 414a 14, 422b 32, 425b 14, 426b 8,426b 10 
UTtoXTuJjLg - înţelegere (cf. nota 554): 427b 25, 427b 28, 428b 3 
(pcxvTacmx - imaginaţie: 402b 23, 403a 8, 413b 22, 414b 16, 415a 
11, 425b’25, 427b 14, 427b 28, 428a 1, 428a 9-10, 
428a 12, 412a 18, 412a 22, 412a 24, 412b 11, 422b 
30, 429a 1, 429a 8, 432a 10, 433a 10, 433a 12, 432a 

27, 433b 28-29, 434a 1, 434a 4, 434a 6 
(pdtvTOCcrţLa - imagine: 428a 1, 431a 15, 431a 17, 431b 2, 431b 4, 
431b 7, 432a 9, 432a 13, 434a 10 
(pavxacmxog - facultatea imaginaţiei: 432a 31 
(piXfa - prietenia (cf. şi velxog): 408a 22, 430a 30 
(DtXnntog - Filippos, autor de comedii: 406b 17 
(piXcxHxptoc - filozofie: 404b 19 
(ptXoacxpog - filozof: 403b 16 

(popd - transport, mişcare: 406a 13, 406b 31,434a 15 
(ppoveTv - a gîndi, a gîndi practic (cf. nota 585): 427a 19, 427a 21, 
427a 24, 427a 28, 427b 7 

(ppovr|crig - gîndire, gîndire practică: 404b 5, 427b 10, 427b 25 
(ppoviţLog - cel înzestrat cu gîndire, gîndire practică: 421a 22 
(puaixdg - fizician, (dar şi) în mod natural: 403a 28-29, 403b 7, 
403b 11, 403b 17, 412a 12, 412a 20, 412a 28, 412b 5, 
412b 16, 415a 26, 415b 18 

(puoxoXoŢeiv - a formula teorii despre natură: 406b 26 
(pixrioXoŢog - fiziolog, cel ce a formulat teorii despre natură (ter¬ 
menul se referă la gînditorii presocratici şi nu este sino¬ 
nim celui de „fizician" - (pixtixog): 426a 20 
(puxov - plantă: 409a 9, 410a 23, 410b 30, 411b 19, 411b 28, 412b 
1, 413b 16, 414a 33, 415a 3, 424a 33, 435b 1 

(ptovrj - glas: 420b 5, 420b 29, 420b 33, 426a27 
cpuig - lumină: 418b 3, 418b 9, 418b 11, 418b 14, 418b 18, 419a 9, 
419a 11, 419b 33, 429a 4, 430a 15-16 
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Xpovog - timp: 426b 24, 430a 20-21, 430b 8-9, 430b 17, 431a 2, 
433b 7 

Xpwjia - culoare: 414b 10, 418a 27, 418a 31, 418b 11, 419a 6, 
419a 8, 422a 14 

Xuu.bg - savoare (cfc nota 448): 414b 11, 414b 13, 422a 6, 422a 17, 
422b 10, 426a 15 

X<upC£etv - a separa: 403a 11, 403a 14, 411b 29, 412b 13, 413a 31, 
426b 17, 426b 23, 427a 3, 427a 13, 430a 22, 431b 14, 
431b 19, 432a 4 

Xiupicrcbg - separat: 403a 12, 403b 10, 403b 14, 413b 14, 429a 11, 
430a 17, 430b 26, 432a 20 
4>euSecrîloiL - a se înşela: 427b 21, 428a 4, 428b 22 
vjjeubog - fals: 405b 32 

ijxxpeiv - a suna, a emite un sunet: 419b 12, 420b 14, 420b 30 
»]*5<pr|crLg - faptul de a emite un sunet: 426a 1, 426a 7, 426a 12 
iJxxprrrLJcbg - sonor: 420a 3, 423b 5, 423b 13 
il*5q>og - sunet: 414b 10, 419b 14, 419b 19, 420a 21, 420b 11, 
420b 29, 426a 7 
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